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LE MYSTÈRE DE LA CROIX 
DANS LA VIE APOSTOLIQUE 


d’après le Bx Pierre Favre * 


Le 4 janvier 1557, le P. Jérôme Nadal avait évoqué, 
durant une exhortation donnée au Collège Romain, l’évé- 


nement capital survenu quelque vingt ans auparavant et 


connu sous le nom de « vision de la Storta ». On sait que 
ce fut pour s. Ignace une faveur signalée qui devait exer- 
cer une influence décisive sur sa vocation de fondateur (1). 
Nadal, dans sa conclusion, résumait d’ailleurs en ces ter- 
mes la signification de cette grâce: « Le fondement de notre 
compagnie est Jésus-Christ crucifié; dès lors, de même 
qu'il a racheté le genre humain par la croix et subit quoti- 
diennement de très cruelles afflictions et croix dans son 
Corps Mystique qui est l’Eglise; ainsi quiconque appar- 
tient à la compagnie doit se proposer uniquement, en le 


(*) Un travail dont les pages ici publiées constituent la troisième partie 
étudiait le rôle fondamental du mystère de la croix dans la vie et la doctrine 
sipirituelles de Pierre Favre. On avait pour cela envisagé trois ordres dis- 
tincts mais non séparés pour autant: celui de la « conversion », avec les 
luttes et les purifications qu'elle entraîne; puis celui de |’ « adhésion con- 
templative » à Dieu, en désignant par cette formule les divers aspects de la 
prière, au sens strict et au sens large. Finalement le plan de l’action apos- 
tolique, conçue comme la « fructification » ultime des éléments constitutifs 
antérieurs. 


(1) Voir: H. RAHNER, Die Vision des heiligen Ignatius in der Kapelle 
von la Storta. ZAM 10 (1935) 17-35, 124-129, 202-220, 265-282. R. RoUQUETTE, 
Essai critique sur les sources relatant la vision de saint Ignace à la Storta. 
RAM 33 (1957) 34-61, 150-170. Th. BaumaNN, Die Berichte über die Vision 
des heiligen Ignatius bei la Storta AHSI 54 (1958) 181-208. 
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suivant à travers beaucoup de persécutions, de procurer en 
union avec le Christ lui-même le salut des âmes, puisque, 
rachetées par son sang, elles périssent si lamentable- 
ment » (2). 

L'expression @ sub crucis vexillo militare » que l’on 
trouve dans l’une et l’autre Formule de l’Institut (3) revêt 
donc certainement un sens plénier. Certes tous les saints, 
tous les fondateurs, tous les ordres religieux ont eu comme 
idéal, en quelque façon, la contemplation et le service du 
Christ en croix, jusqu’à une conformité aussi entière que 
possible avec lui. C’est surtout dans l’affrontement géné- 
reux des contradictions et des renoncements impliqués par 
le ministère apostolique et sacerdotal que s. Ignace et ses 
premiers compagnons semblent avoir vu se préciser pour 
eux cet idéal commun. 

On ne s’étonnera pas néanmoins que chaque person- 
nalité vraiment typique apporte une nuance particulière 
dans la manière de suivre l’orientation initialement impri- 
mée à l’ordre tout entier. Le cas de P. Favre est fort inté- 
ressant à cet égard: premier compagnon de s. Ignace, il 
présente avec lui de notables différences en matière de 
caractère psychologique, de culture profane et sacrée, de 
passé religieux. On ne saurait donc perdre sa peine à re- 
chercher comment, au plan de la coopération au dessein 
rédempteur du Seigneur, P. Favre a mis en œuvre avec 
une fidélité renouvelée les principes spirituels que nous 
livrent divers documents de la compagnie primitive (4). 


(2) Monumenta Historica Societatis Jesu (MHSI), Fontes Narrativi, 
YOI N2-p-18. 

(3) Monumenta Ignatiana, series tertia, vol. 1, pp. 24-32 et 372-383. 
(En abrégé: MI, suivi d’un chiffre romain qui indique la série; le premier 
chiffre arabe désigne le volume, les suivants les pages. De même pour les 
MHSI, qui toutefois ne sont par répartis en séries). Quand nous citons les 
Exercices Spirituels, c'est sous le sigle ES suivi d’un chiffre correspondant 
à la numérotation en usage. 


(4) Nous nous référons au Mémorial et à la correspondance de P. Favre, 
tels que les donnent les Fabri Monumenta, Madrid, 1914 (en abrégé: MF). 
Dans le cours de notre texte un chiffre souligné renvoie à la numérotation 
du Mémorial adoptée par cette édition. Pour la correspondance, on a noté 
le numéro de la lettre (en abrégé: Ep.), son destinataire, le lieu d’où elle 


der 
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Un point sur lequel l’originalité du bienheureux appa- 
raît assez, bien qu’il ne lui soit pas exclusivement propre, 
est la profondeur douloureuse de sa compassion priante 
vis-à-vis de la misère introduite dans l’humanité par le 
péché et son cortège de malheurs; plus qu’un autre aussi, 
Favre sera sensible aux exigences d’un « service » qui 
demande un effort particulier à son tempérament plutôt 
contemplatif. Nous le verrons ensuite faire siennes les 
idées de son maître et père spirituel relatives à la pureté 
d'intention, à l’obéissance, à la gratuité dans le ministère, 
qui concrétisent la présence de la croix au centre de l’apos- 
tolat. Un surnaturel penchant pour les humbles, la patience 
au milieu des oppositions, une confiance en Dieu retrouvée 
alors que se fait sentir l’impuissance de l’apôtre, achèvent 
de signaler l’authenticité de la réponse de P. Favre à l’ap- 
pel du Règne. 


I. « MoN OBSESSION QUOTIDIENNE, LE SOUCI DE TOUTES LES 
Eczises » (II Cor. 11, 28). 


— Le péché et la détresse spirituelle des hommes. 


Désirant un jour entrer en « communication » avec 
le Christ au moment de la messe, Favre sent que cela con- 
sistera pour une bonne part à éprouver les affections qu’il 
connut au cours de sa Passion (sentire ea quae ipse sentie- 
bat in passione) : « douleur à cause des dangers éternels 
qui menacent les âmes..., et aussi à cause du péril des pei- 
nes temporelles, particulièrement en ce qui concerne le 
purgatoire » 257. C’est donc sur le plan de la foi et de la 
grâce que se situent le zèle et la philanthropie de Favre: 
il envisage le péché comme un refus de Dieu, une limite 


a été écrite et sa date: puis la page des MF où elle commence, ou bien 
celle qui contient le passage cité. Nous avons utilisé plusieurs fois la récente 
publication du Mémorial, présentée par le P. M. de CERTEAU, s.J. (« Collec- 
tion Christus », Desclée de Brouwer, 1959). Mais non point sa traduction 
faite sur un texte critiquement établi qui n’a pas été publié (Cf. RAM 36 
(1960) 89-101). 
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que la créature égarée tente d’opposer au rayonnement de 
sa gloire. En avril 1543, il a dû louer à Mayence un appar- 
tement dans un quartier assez suspect, son. regard est bien- 
tôt attiré par le spectacle d’une chapelle abandonnée, livrée 
à tous les usages; saisi d’une affliction spirituelle (sensi 
varios tactus doloris spiritus), Favre conçoit un grand dé- 
sir de sa restauration. Il applique une messe à cette inten- 
tion en pensant à tous les cas analogues et en demandant 
de pouvoir faire quelque chose pour le rétablissement du 
culte extérieur non moins que pour l’adoration en esprit 
(tam in eo quod visibile ac manu factum est quam in eo 
quod est spirituale. 284). 

C’est aussi du point de vue des sanctions éternelles 
que Favre parfois considère le péché; la compassion le 
gagne alors (magno sentimento compassionis affectus fui) 
à l’égard de ceux qui semblent en péril manifeste de dam- 
nation: « Luther, le roi d'Angleterre, le Grand Turc et 
quelques autres » 390. Si Dieu fait preuve de tant de longa- 
nimité à leur endroit, c’est-peut-être dans l’attente de 
quelqu'un qui consente à prier plus instamment pour eux 
et à se préoccuper de leur conversion: & pour voir si un 
chrétien parmi nous veut lui venir en aide » (El s’agit plus 
particulièrement de Soliman le Magnifique) 391. Le mal 
sévit d’ailleurs aussi dans les familles religieuses. Après 
avoir entendu plusieurs confessions générales de ses frères, 
Favre se présente à Dieu chargé en quelque sorte des infi- 
délités de ceux que la grâce avait prévenus; il supplie le 
Sauveur de ne pas imputer à l’ensemble {huic sanctae 
communitati) les fautes des individus. Si pourtant il faut 
subir des châtiments, qu’ils soient du moins d’ordre tem- 
porel, et non point de ces « fautes et égarements qui sont le 
salaire des pauvres pécheurs en punition de leurs iniqui- 
tés » 397. D’où encore la demande adressée à saint Benoît 
le jour de sa fête: « qu’il daigne défendre la compagnie 
contre tous les esprits de fornication, contre tous les esprits 
de ce monde, contre tous les esprits de méchanceté et de 
malice: la protéger aussi de toute erreur, de toute ignorance 
mauvaise et de tous les péchés » 410. 
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En ces années de crise la décadence de certains ordres 
ou monastères blessait le cœur des vrais amis de Dieu. 
Favre voudrait que la compagnie s'emploie aux réformes 
nécessaires, qu'elle suscite des vocations de chrétiens fer- 
vents Q dans la foi, l’espérance et la charité, à l’esprit 
largement catholique (universali spiritu dilatatas), en vue 
de rétablir les anciennes institutions ecclésiastiques, pour 
que puissent encore se peupler les cloîtres » 265. En avril 
1543, il envoie de Mayence à Gérard Hammontan (5) une 
lettre toute vibrante de ses soucis, où néanmoins se fait 
jour un rayon d’espérance: Favre donne alors les Exercices 
à Canisius veuu tout exprès de Cologne et il admire qu’en 
cette ville déjà contaminée par l’hérésie ait pu s’épanouir 
une telle pureté; il ne doute pas qu’on y puisse trouver 
encore de semblables « surgeons » (similes plantulae) pré- 
parés pour le réveil de beaucoup, et qu’un grand nombre 
de gens reviennent aux normes de la vie catholique, pour 
l’affermissement de leurs concitoyens ({quam plurimos esse 
qui convertuntur juxta regulas vitae catholicae ad aliorum 
confortationem). Dans les couvents et les monastères, une 
cbservance exacte et crucifiée constituera la meilleure ré- 
tractation de quelques scandales déplorables (6). Aussi lors- 
que l’année 1545 voit enfin s’ouvrir le Concile de Trente, 
Favre en fait un objet primordial de sa prière: si l’on y 
réalise en effet les réformes tant désirées, les pécheurs se 
convertiront plus facilement, « les ministres de la parole 
divine et des sacrements s’étant ressaisis »; et un plus juste 
emploi des biens ecclésiastiques pourvoira au soulagement 
de toutes les misères. 

Lorsqu'il constate partout en Rhénanie la désolation 
d’une chrétienté en ruine, l’apôtre s’attriste et prie plus 
instamment: « Plût à Notre-Seigneur, écrit-il à saint 
Ignace en 1541, qu'il se trouve en chaque cité deux ou 


(5) Prieur de la Chartreuse de Cologne de 1536 jusqu’à sa mort en 


1566 — De son vrai nom G. Kalckbrenner, il était appelé Hammontanus en 
raison de son lieu d’origine, Hammont dans le Limbourg. Cf. de CERTFAU, 
D: 92: 


(6) Ep. 66. Priori G. Hammontano, Moguntia, 12 aprilis 1953, p. 194 svv. 
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trois prêtres non concubinaires ou tombés en quelque autre 
péché notoire... Je n’en doute pas, ils convertiraient bien- 
tôt avec l’aide du Seigneur cette nation populaire et sim- 
ple » (7). Et l’année suivante il s'étonne encore de la pé- 
purie de prêtres et de l’insouciance de plusieurs; il fau- 
drait que viennent d’autres régions des curés pour se ren- 
dre compte de la désaffection du culte, de l’abandon 
des âmes {todo quado toca a las almas ÿ al culto divino) 
(8). À cette même époque, pensant durant la messe à l’ex- 
trème miséricorde de Dieu « qui considère nos labeurs et 
nos afflictions » (Ps. 10, 14), et à qui sont présents tous 
les moments de l’histoire, il lui demande d’avoir pitié de 
ce pays et de ses habitants & comme s’ils souffraient déjà 
tous les maux qui les menacent s’ils ne sont pas ramenés 
à la foi catholique et à la pratique affectueuse de la reli- 
sion romaine » {si non revocentur ad fidem catholicam et 
ad devotionem romanae religionis) 44. C’est pour lui une 
« ango’sse » 256, une « peine incessante » 329, dont le 
poids l’accable parfois jusqu'a découragement. En la fête 
d’un martyr de la persécution arienne dont les reliques 
sont exposées sur l’autel où il célèbre, à Mayence, il re- 
prend toutefois espoir de faire du fruit &« en ce temps des 
hérésies luthériennes qui bouleversent l’Allemagne pres- 
que tout entière » 331-332. Et il peut écrire ensuite au 
cardinal Morone sa Q joie » de se trouver en de telles 
conjonctures à Cologne & pour les habitants de laquelle 
j'ai offert de bon gré mon activité et ma vie; et je les don- 
uerai facilement par la grâce de Dieu » (9). Enfin, démar- 
che caractéristique de sa manière, il confie ces grandes 
intentions à ses plus chers correspondants, saint Ignace et 
les Pères de Rome, tandis qu’il se dépense en Espagne: 
« Je ne puis omettre de vous recommander l’Allemagne 
et spécialement Cologne d’où je voudrais que ne parte 


(7) Ep. 23. PP. Ignatio de Loyola et Petro Codacio, Wormatia, 1 jan. 
1541; p. 59.60. | 
(8) Ep. 52. P. Ignatio de Loyola, Spira, 16 apr. 1542; p. 159-160. 


(9) Ep. 72. Joanni Morono, episc. Mutinensi et cardinali, Colonia, 3 sept. 
1543, p. 219. 
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aucun jésuite avant qu'on ait pris des mesures pour en 
envoyer d’autres, afin de faire du fruit et de souffrir quel- 
que chose pour Dieu » (para hazer fruto y para padezcer 
algo por Dios nuestro señor) (10). 


— Les misères humaines liées au péché. 


Lorsque Favre prend cordialement part à l’infinie va- 
riété des souffrances qu’il rencontre au long de ses voya- 
ges, c’est peut-être en partie à cause de la tendresse spon- 
tanée de son caractère; celle-ci pourtant resterait bien 
équivoque si elle ne s’exerçait en un cœur vraiment purifié 
de l’égoïsme. Favre a demandé comme une grâce « de ne 
se réjouir qu'à propos de Dieu et du prochain et de ne 
s’attrister jamais en raison de ses propres désagréments 
temporels, mais seulement pour ce qui touche les autres 
hommes et Dieu lui-même » 214. Sa piété aura ainsi une 
amplitude aussi vaste que celle du Père: « chrétiens, juifs, 
turcs, paiïens, hérétiques » ; elle embrassera toutes les 
situations : « maladies, péchés, obstinations, désespoirs, 
larmes, catastrophes, famines, épidémes, angoisses, etc. » 
151. Ces évocations lui inspirent le désir de persévérer, 
comme Moïse, les mains élevées dans une intercession con- 
tinuelle en faveur de ceux qui peinent et qui souffrent: ce 
désir n’est d’ailleurs pas un mouvement naturel, mais une 
grâce donnée d’en-haut {sensi magnum desiderium mihi 
immitti) (354). Aucune action de la vie concrète ne reste 
alors mesquinement profane; un soir, au moment de se 
coucher, Favre reçoit une dévotion allant jusqu’aux larmes 
(mihi data est lachrymosa devotio), en recommandant son 
repos à Dieu et à tous ses intercesseurs; puis, phénomène 
fréquent chez lui, il universalise la prière dictée d’abord 
par une nécessité personnelle: « J’ai demandé aussi une 
bonne nuit pour les défunts qui sont au purgatoire. De 
même pour tous ceux qui, dans cette vie, souffrent dou- 


(10) Ep. 137. Patri Ignatio de Loyola, Matrito, 6 martii 1546; p. 397. 
Cf. de CERTEAU, p. 44 sv.: la découverte par Favre d’une Europe « cassée ». 
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leurs et travaux ». Il pense alors aux pécheurs et aux gens 
qui échangent dans la chambre voisine des plaisanteries 
sordides, et il récite l’oraison de Complies en y introduisant 
des variantes caractéristiques: @ Visita habitationem istam 
et reliquas omnes in quibus homines degunt, et omnes 
insidias inimicorum visibilium et invisibilium ab eis longe 
repelle. Angeli tui habitent in ipsis, qui nos et reliquos in 
pace custodiant » 407-408. Kavre se persuade bien d’ail- 
leurs que ce n’est pas une prière isolée qui peut toucher 
le cœur de Dieu; il prétend intéresser tous les bienheureux 
aux événements de la terre, chacun devant prendre plus 
particulièrement en charge les habitants du pays ou de la 
province qui semble avoir de plus étroites relations avec 
lui. Mais ce sont avant tout les mérites et les désirs du 
Christ que le prêtre demande au Père d’accueillir, en 
offrant la messe pour tous ceux qui, en ce monde ou en 
l’autre, ont actuellement besoin de rédemption (aliqua 
parte salutis indigent) 232. 0 

Dans leurs afflictions. beaucoup d’hommes ne savent 
ou ne peuvent pas invoquer la divine miséricorde; Favre 
souffre de les voir en quête de vains remèdes, il implore 
pour eux la grâce d’apprendre à représenter à Dieu leurs 
besoins: « Répandons en sa présence nos cœurs malheu- 
reux, car il prend en considération nos travaux et nos pei- 
nes (Ps. 10, 14), il les pèse, il sait en apprécier de l’inté- 
rieur les qualités et les dimensions » 242. On le voit se 
livrer à une fréquente prière nocturne durant laquelle il 
parcourt mentalement la ville où il demeure, pour offrir 
à Dieu au nom des habitants endormis un sacrifice spiri- 
tuel de réparation, d’action de grâces ou de demande. Tout 
y prend place: « les fruits de la terre, la paix politique, les 
églises, les statues, l’administration des sacrements et les 
sacrements eux-mêmes, l’eau bénite, les reliques des saints, 
les tombes des morts; la longue série des maîtres temporels 
qui ont pourvu pacifiquement au bien commun, celle des 
prêtres, des évêques, des prédicateurs... » 147. 

Ce catholirisme de la prière de Favre ne l’empêche 
pas de s’attarder spécialement à ceux qui lui sont proches 


9 LE MYSTÈRE DE LA CROIX à 281 


à divers titres: ses parents vivants et décédés, puis les 
familles de tous ses frères jésuites (123): la compagnie 
qu'il demande à Dieu d’envelopper du secours des anges 
(260) (11). Apôtre actif enfin, Favre essaiera de faire 
partager ses sollicitudes à ceux qu'il dirige, de multiplier 
sa prière par celle des pénitents afin de venir en aide à un 
plus grand nombre de personnes: « Que le confesseur soit 
un bon et fidèle intendant, et un aumônier qui fasse grand 
cas de se voir soumises tant de si riches bonnes volon- 


tés, trésor suffisant pour mener bien beaucoup de pro- 
jets » 373. 


—  Compassion pour les âmes du purgatoire. 


L’attitude de Favre vis-à-vis des défunts présente des 
notes qui semblent en faire une étroite participation à ce 
que dut éprouver à leur égard le Sauveur lui-même. Le 
plus souvent, la mention de sa prière pour eux est accom- 
pagnée du terme de « devotio » (55, 164, 275); il est par- 
fois aussi fait allusion aux larmes versées en disant la 
messe des trépassés (164, 257). Le 2 novembre 1542 Favre 
reconnaît que les sentiments tout nouveaux qui l’ont saisi 
avant et après le Saint Sacrifice provenaient de l’esprit qui 


(11) On peut signaler ici la place reconnue dès les origines de la com- 
pagnie aux « désirs » et à l’oraison, fruits de l’affectivité surnaturelle de 
l’apôtre. Voir par exemple: MHSI, Polanci complementa, 2, 790, la cin- 
quième des Industries de la seconde série, au numéro 1 (en abrégé: nd. 
IT, 5, 1; et ainsi dans les références postérieures à ces © industries » qui 
offrent un grand intérêt pour une meilleure intelligence de l’apostolat tel 
que le concevait le fondateur). Constitutiones cum Declarationibus, P. VIT, 
c. 4, n. 3 et 4. Parmi les lettres de s. Ignace, mentionnons seulement la fin 
de celle adressée en 1547 aux Pères et Frères de Coïmbre, dans MI, I, 1, 
495-510, (Traduction par le P. G. DUMEICE dans son volume des Lettres de 
s. Ignace, « Coll. Christus », Desclée de B., 1959, p. 120-132) ; et la circulaire 
du 25 juillet 1553, MI, I, 5, 220-222 (Dumeice, p. 315-316). S. Pierre Canisius 
avait conservé un souvenir profond de la prière apostolique de Favre et il 
recommandait à tous de l’imiter en cela; cf. la première partie de sa lettre 
au P, Aquaviva (janvier 1583), dans O. BRAUNSBERGER, P. Canisii Epistolae 
et Acta, 8, 117-128. Il est certain que le tempérament et la grâce du Savoyard 
apportent une note particulière dans cet accord des premiers jésuites, Cf. 
G. PLaza, La doctrina del Cuerpo Mistico de Cristo, realidad viviente en 
la espiritualidad de Fabro, Manr. 18 (1946) 308-316. 
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le mouvait à la sympathie pour les morts (per spiritum 
qui me movebat ad compassionem habendam pro mortuis Da 
Sa prière se déploie encore en coordination avec celle du 
paradis: «il me venait le souvenir de tous les défunts re- 
commandés à la bienheureuse Vierge Marie; et nombre 
d’autres saints qui me sont familiers » (164). Elle s’enra- 
cine aussi dans la tradition de l'Eglise militante, car Favre 
aime à réciter les oraisons Hturgiques du Missel et du Ri- 
tuel (55): il remercie avec effusion la Providence d’avoir 
inspiré à S. Grégoire une lumineuse et consolante doctrine 
sur ces questions (2067). 

La libération des défunts est située d’emblée dans 
une perspective théocentrique: « j’ai senti que la sortie 
d’une seule âme des tourments éprouvés en purgatoire doit 
procurer une très grande gloire à Dieu et aux saints ». 
C’est en même temps un gage de secours nouveaux pour 
nous ; auparavant en effet l’âme demeurait pour ainsi 
dire empêchée (ligita) de s’appliquer aux progrès de notre 
salut et de la gloire divine; celle-ci est au contraire exaltée 
par les bienheureux et répandue sur terre dans la mesure 
de leur intercession en notre faveur (338-339). Surna- 
turellement éclairé (novus sensus et intelligentia), Favre 
comprend qu’il doit intervenir pour ceux dont l’entrée au 
ciel est imminente et la béatitude accidentelle presque en- 
tière, au terme d’un accroissement qui les dispose à entrer 
dans la plénitude de la joie. Relevons finalement, entre 
autres, une indication sur les modalités concrètes de ses 
prières pour les morts. Il demande que sa messe soit effi- 
cace & comme s’il l’offrait avec tous les désirs, oraisons, 
soupirs, angoisses et action de grâces, etc..., nécessaires à 
chaque âme »; il voudrait expérimenter ce qu’elles éprou- 
vent elles-mêmes (toujours le verbe « sentire »), à propos 
de leurs péchés, des bienfaits reçus, ete... Du moins que 
le Saint Sacrifice supplée à son indignité relativement à 
cette grâce (70). 


À tous les plans, une communion aux sentiments du 
Seigneur s’offrant pour le salut du genre humain rend 
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ainsi compte de la sollicitude de Favre: avec lui, il souffre 
spirituellement des refus opposés à l’amour du Père et des 
malheurs déclenchés par cette négation. 


IT. — INSTANCES ET DIMENSIONS DU SERVICE APOSTOLIQUE. 


— Nécessité de rompre avec certains aspects de la vie 
contemplative. 


Favre confie en octobre 1542 qu’il voudrait avoir servi 
tous les ancêtres de Notre-Seigneur selon la chair dans des 
offices corporels; puis tous les & pères » du Nouveau Tes- 
tament qui ont engendré le Christ en nos âmes par leurs 
ministères spirituels, dans des fonctions de cet ordre (150). 
Il n’en restera donc pas à la seule compassion, même 
priante; il demande avec une dévotion intense et un sen- 
timent nouveau (sentimentum quoddam novum) la grâce 
d’être « serviteur et ministre du Christ consolateur, du 
Christ secourable, du Christ rédempteur, du Christ méde- 
cin et libérateur, du Christ qui prodigue ses richesses et 
réconforte, etc... » Si bien que lui-même, Favre, puisse 
par Jésus « aider beaucoup d’hommes, les consoler, les 
arracher à toutes sortes de maux, les délivrer, les fortifier. 
leur procurer la lumière non seulement spirituelle, mais 
aussi (pourvu qu’on puisse se permettre en Dieu tant de 
présomption téméraire) corporelle » (151). 

Ne le soupçconnons pas trop vite de rêver... [Il est bien 
convaincu de la nécessité d’accomplir la volonté divine 
dans l’instant banal: « Demande la grâce pour les choses 
minimes, et tu l’obtiendras pour réaliser dans la foi et 
l’espérance, les plus grandes. Applique-toi et livre-toi à 
tout ce qui t’est possible avec une modeste grâce divine, 
et le Seigneur te donnera grâce intense pour t’habiliter à 
ce qui te dépasse ». Trop de gens, parmi lesquels Favre 
estime devoir se ranger, demandent avec inquiétude du 
secours en vue de coopérer à un vague bien général; ils 
laissent échapper en attendant les biens particuliers pour 
lesquels il leur eût été facile d’en obtenir (153). Une fidé- 
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lité diligente nous gardera d’enfouir notre unique talent 
sous prétexte que nous en voudrions deux pour nous mel- 
tre au travail. Favre ne veut pas s’abandonner à la con- 
templation oisive (contemplatio otiosa) d’un avenir loin- 
tain, mais agir tout de suite (154). Les vastes désirs dont 
l'Esprit comble parfois le cœur ne valent point par eux- 
mêmes: Dieu suscite à leur occasion une charité non seu- 
lement intérieure, mais destinée aussi à paraître dans les 
œuvres: il fait voir grand et aspirer haut pour que lon 
s’applique sans paresse ni pusillanimité aux activités ordi- 
naires (155). ; | 

D’autres documents permettent de préciser encore la 
pensée de notre auteur. Ce sont d’abord deux lettres occa- 
sionnées par un différend survenu entre Corneille Wis- 
chaven, prêtre de Louvain récemment admis dans la com- 
pagnie, et un chanoine de cette ville, Walter. Celui-ci dé- 
plorait que Corneille ne remplisse plus comme jadis son 
office de diacre, consistant à clranter l'Evangile à toutes les 
messes du matin; Favre revendique alors la priorité de 
l” « operatio evangelica » sur la « decantatio evengelica »: 
elle implique un hommage plus profond {majus obse- 
quium) vis-à-vis du Seigneur. Et il dénonce la carence 
d’ouvriers apostoliques intégralement spirituels; les mieux 
doués s’attardent à des occupations de moindre impor- 
tance: € Faire paître le troupeau du Christ est la fonction 
suprême dans l’Eglise, et pourtant nul n’y aspire qu’en 
raison des avantages qui y sont attachés ». Certes, Favre 
ne méprise pas les cérémonies liturgiques et entend qu’elles 
se déroulent de manière à inspirer piété aux fidèles, mais 
il veut que les œuvres purement spirituelles aient la préfé- 
rence (12). La lettre suivante adressée à Wischaven en per- 


(12) Ep. 79. Domino Waltero, canonico lovaniensi, Colonia, 24 jan. 
1544; p. 236. Par le fréquent qualificatif de « spirituel », il faut entendre 
sans doute que dans de telles œuvres un prêtre n’est que l'instrument em- 
ployé par l'Esprit pour se communiquer à d’autres hommes. Cf. J. TIMENEZ 
B., s.j. Insitrumentos en manos de Dios, Revista Mensaje, Santiago de Chile, 
52-53 (1956) 98-314; J. Sora, El problema « accién-contemplaciôn » en el 
Beato.Fabro, Manr. 18 (1946) 342-367. C’est une analyse de l’ouvrage du 
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sonne développe la même doctrine: & Aemulemur charis- 
tama meliora » (1 Cor. 12, 31): l’ancien chantre doit se 
livrer à procurer la consolation des âmes sans retourner à 
l'office qu’il a résilié. Il vaut mieux plaire tout à fait à 
Dieu seul que se ménager aussi la faveur des hommes en 
ne lui obéissant que d’une manière commune; ne consi- 
dérons pas uniquement ce qu’il permet, mais aussi ce qu’il 
veut. Rangeons-nous parmi ceux qui aspirent de tout leur 
cœur à s’employer pour le Christ {ex animo volunt Christo 
servire) et souhaitent se dévouer dans les œuvres de leurs 
corps et de leurs sens, comme d’autres se proposent de 
déférer, autant Iqu'il sera licite, à la chair et au sang (13). 

Le bref séjour à Coïmbre de décembre 1544 permit à 
Favre de recevoir dans la compagnie un sujet de valeur: 
Jean Nuñoz Baretto, futur patriarche d’Ethiopie. Prêtre 
pieux, celui-ci se demandait s’il ne devrait pas suivre son 
frère entré déjà dans le nouvel ordre religieux; mais il 
craignait de devoir abandonner une vie toute contempla- 
tive. Un songe et une vision de Notre-Dame l’amenèrent 
à consulter Favre qui discerna bientôt la volonté divine sur 
sa vocation; il l’avertit qu’il ne pourrait désormais goûter 
dans la retraite la paix et la douceur coutumière. Elles lui 
étaient largement accordées tant qu’il pensait servir au 
mieux le Seigneur en cette manière. Mais il a maintenant 
connaissance d’un genre de vie beaucoup plus parfait, où 
l’on s’immole à Dieu dans la pauvreté et la dépendance, 
et où l’on se dévoue non point pour un petit groupe de 
fidèles mais pour tous les hommes, au gré de l’obéissance, 
parmi bien des épreuves et des dangers pour sa propre 
existence, en vue de procurer une gloire de Dieu plus 
urande. Alors si Baretto retournait à sa contemplation, il 


P. G. PLAZA, Contemplando en todo a Dios (Madrid, 1944). I. IPARRAGUIRRE, 
Espiritu de san Ignacio de Loyola (Bilbao 1958), p. 142-149. Inutile de 
souligner beaucoup qu’il n’y a pas chez Favre, ombre d’un « spiritualisme » 
de mauvais aloi, contempteur de la liturgie. Cf. Mémorial, 87; de CERTEAU. 
p. 11-14; I. IPARRAGUIRRE, Caracter teolôgico y litürgico de la espiritualidad 
del Beato P. Fabro, Manr. 19 (1947) 31-41. 


(13) Ep. 80. Cornelio Wischavaeo, Colonia, 24 jan. 1544; p. 240 
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serait harcelé de scrupules en pensant qu’il se dérobe aux 
peines et à la croix, loin des traces du Sauveur (quod 
declines aerumnas et crucem et vestigia deseras Salvato- 
ris) (14). Sur ce, Nuñoz veut entrer immédiatement dans 
la compagnie; mais Favre lui conseille de prier toute la 
nuit suivante, de provoquer à la lutte le démon et de dire 
la messe au matin: ainsi fut « confirmée » la vocation de 
celui dont Favre disait plus tard n’avoir pas trouvé son 
pareil en fait de soumission (15). 


= «In labore et aerumna » (II Cor. 11, 29). 


Le serviteur peut et doit ainsi vivre l’humilité de la 
croix dans l’accomplissement d’une tâche souvent sans 
éclat; mais quels étaient en fait les ministères de P. Favre ? 
— Tous ceux que prévoient les Formulae Instituti: prédi- 
cations, & lectures », confessions, conversations spirituelles 
devenant insensiblement une retraite durant laquelle on 
donne les Exercices intégraux ou partiels (16). (Cf. entre 
autres dans MF les lettres 12, 17, 20, 24, 34, 88). En 
Allemagne où les & colloques » tournent court, aussi bien 
que dans l’Espagne fervente, Favre reste attaché aux @ par- 


(14) La vie « contemplative » au sens canonique de ce terme comporte 
elle aussi, c’est trop clair, nombre de « croix » et de « travaux ». Mais les 
exigences de la vie apostolique active sont pressantes et peuvent, par leur 
nouveauté, amener à sacrifier quelques-unes des joies de la première — Cf. 
De GUIBERT, Etudes de théologie mystique (Bibliothèque de la Revue d’As- 
cétique et de Mystique — Seconde série; fascicule 1, 1930), c. VI°, Charité 
parfaite, désir de Dieu, goût de Dieu, service de Dieu, p. 264-281. — Quel- 
ques conceptions des premiers compagnons sur ce sujet se trouveront dans 
MHSI, Epistolae P. Hieronymi Nadal, 4, 614-619. — En ce qui concerne 
s. Ignace, dans les lettres suivantes: à Fr. de Borgia (juillet 1549) 27, 7° — 
au P. E. Goudinho (31 janvier 1552); au Négus Claude d’Ethiopie (23 février 
1555); il est justement question de N. Baretto dans cette lettre (respective- 
ment dans MI, I, 12, 632-654; 4, 126-128; 8, 450-467). 


(15) MF, Appendix 16. De vocatione Joannis Nunnii, Conimbricae, medio 
decembri 1544. 


(6) MI, II, 1, 24-32; 372-383. Cf. MHSI, Epist. Nadal, 4, 653-670: 
De ministerio verbi Dei. I] parle des « lectures » (lectiones), où conférences 


d’allure à la fois théologique et spirituelle, à la p. 659. Favre a rempli ce 
ministère à Mayence (MF, p. 189; 485). 
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ticularia nostrae vocationis » (17), à « notre manière de 
faire » (nuestra manera de proceder) (18). Le poids de 
ces travaux est souvent lourd et Favre en prend occasion 
pour excuser l’irrégularité de sa correspondance: c’est qu’il 
récite souveñt son office bien avant dans la nuit (19); une 
équipe vaillante aurait à s’occuper là où il doit se multi- 
plier, en se faisant le plus possible aider par ses anciens 
retraitants qu'il a l’humilité de mettre à contribution selon 
leurs capacités (lettres 17, 36, 125). 


Une telle activité n’est pas seulement fatigante, elle 
offre parfois de réels dangers; nous devons essayer de nous 
représenter l’insécurité du prêtre catholique lancé dans ces 
régions où s’exaspéraient les oppositions idéologiques, ren- 
forcées des rivalités et des haines passionnelles. Rendant 
compte à s. Ignace d’un de ses voyages d’Espagne en Alle- 
magne (avril 1542), Favre remercie Dieu de sa protection 
parmi toutes sortes d’embüûches : © périls des brigands, 
périls en raison des troubles dans les royaumes qui nous 
sont hostiles, périls des hérétiques, périls des soldats, pé- 
rils des contagions interminables qui sévissent dans les 
cités où nous sommes passés, surtout en Allemagne; de 
tout cela nous a tirés notre Sauveur et espoir, Jésus- 
Christ » (20) (Cf. II Cor. 11, 26 et 1, 10). Au mois de mai 
1544, il termine ainsi une description de son ministère à 
Cologne: « nous avons un travail excessif dans notre cor- 


(17) Ep. 31. Patribus Ignatio de Loyola et Petro Codacio, Ratisbonne, 
5 apr. 1541, p. 85. 

(18) Ep. 38. Patribus Ignatio de Loyola et Petro Codacio, Ratisbonne, 
21 junii 1541; p. 114. Cf. de CERTEAU, p. 73 à 76: « Notre manière de pro- 
céder »: Les Exercices. J. Sora, El Beato Fabro y los Ejercicios Espirituales 
de San Ignacio, Manr. 19 (1947) 42-62. MI, II, Exercitia spiritualia, 579-623, 
Textus B. Fabri (Coloniensis). Sur le texte dit Reginensis, voir, Ibid., p. 624- 
648, et H. BerNarn-MuITRE, Le texte des Exercices spirituels de saint Ignace, 
RAM 33 (1957) 210-229; sur le Martfiniensis, H. PINARD DE LA BOoULLAYE, 
Un nouveau texte du B. Pierre Lefèvre sur les Exercices de s. Ignace, RAM 
22 (1946) 253-275 et A. AMPE, À propos du « Codex Martiniensis », RAM 
35 (1959) 329. 

(19) Ep. 30. Patribus Ignatio de Loyola et Petro Codacio, Ratisbonne, 
24 mart. 1541, p. 83. 

(20) Ep. 52. Patri Ignatio de Loyola, Spira, 16 apr. 1542; p. 159. Cf 
de CERTEAU, p. 41-42: L'univers du pèlerin. 


288 IH. DE GENSAC 16 


respondance avec la cour de sa majesté, et si nous ne le 
faisions, il se pourrait que cette ville fût déjà perdue; voilà 
pourquoi je suis en péril pour ma vie plus que personne 
par ici. Que le créateur du monde entier, qui en est aussi 
le rédempteur et le glorificateur, reçoive lui seul louange 
et remerciement en tout et pour tout; que sa grâce et sa 
force ne soient pas vaines en nous. Amen » (21). 


Favre pouvait én conséquence adresser à ses amis 
d’austères encouragements à la patience héroïque, par 
exemple au recteur de Coïmbre, Martin de Santa Cruz, en 
1546: « Si les travaux et les croix se multiplient et s’inten- 
sifient, multipliez-vous aussi dans le Christ et intensifiez- 
vous par sa grâce. Ne demandez jamais l’allègement de vos 
fardeaux, mais l’accroissement de vos forces; je ne laisse 
pas d’imaginer et de me représenter le poids que vous 
portez, mais Notre Seigneur donne l’espérance et en elle 
le courage et tout ce dont vous avez besoin. Viriliter igitur 
age, confortetur cor tuum et-sustine oboedientiam Dei (Ps. 


27, 14). Je n’en dis pas plus » (22). 


(21) Ep. 88. Patri Francisco Xaverio, Colonia, 10 maji 15443; p. 265. 
Cf. ce que F. Xavier lui-même écrivait au moment de s’embarquer pour la 
« terre du More »: « Je veux secourir ces chrétiens dans les choses spiri- 
tuelles, offert à tout danger de mort, mettant mon espérance et confiance 
en Dieu Notre Seigneur, et désireux de me conformer dans la mesure de mes 
faibles forces à la parole du Christ notre Rédempteur et Seigneur: « Qui 
veut sauver sa vie la perdra mais qui perd sa vie à cause de moi la trouvera » 
(Mt. 16, 25). — Il n’y a là ni bravade ni stoicisme; Xavier ayant cité selon 
la Vulgate le passage précédent de saint Matthieu, continue: « Je crois 
qu’en de tels cas, quelle que soit sa science, celui-là seul parvient à com- 
prendre à qui Dieu Notre-Seigneur, dans son infinie miséricorde, daigne l’ex- 
pliquer pour son cas particulier. En de tels moments on reconnaît la con- 
dition de notre chair, combien elle est faible et débile ». Sociis in Europa 
degentibus, Amboino, 19 maji 1546. MHSI, Epistolae Sancti Francisci Xave- 


ri (Ed. ScHURHAMER et Wicki) 1, 336-344. (Trad. M. Gruzxanr, Christus 9 
(1956) 96-97). : 


(22) Ep. 131. Patri Martino Santacrucio, Matrito, 13 jan. 1546; p. 387- 
388: « Jo no dexo de imaginar y figurarme la mucha carga que teneis, 
pero nuestro señor me da la sperança; et in spe illa esfuerço y lo demas que 
abreis menester ». Il a paru plus satisfaisant pour le sens d’effacer le « me » 


dans l’avant-dernière proposition, car c’est le P. Martin qui a hesoin d’espé- 
rance. 
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— L'idéal du martyre. 


Favre semble bien envisager le sacrifice comme le 
terme normal du service. En récitant ses « litanies » il 
demande la patience à ceux qui souffrirent jusqu’à la mort 
pour l’honneur et les intérêts de leur Maître: cette vertu 
« nous prépare à affronter toute espèce de tribulations 
pour Notre Seigneur Jésus-Christ, c’est-à-dire pour sa 
gloire et l’accomplissement de sa volonté » 225 (23). Le 
jour où l’on fête les martyrs franciscains du Maroc il note: 
« Le sang des martyrs sans nombre nous invite à prendre 
en charge les pays dans lesquels et pour le salut desquels 
ils sont morts ». Ils sont à ses yeux le grain dont la corrup- 
tion produit un fruit qu’il nous incombe de récolter (392). 
Quelle n’est pas alors son émotion lorsque des lettres de s. 
Fr. Xavier annoncent à l’Europe l’holocauste de six cents 
néophytes indiens (24): « Ils nous exhortent à la magnani- 
mité, dit-il à M. de Santa-Cruz, et condamnent le débile 
courage de ceux qui, à considérer le temps écoulé, devraient 
être parfaits et plus encore que parfaits. Que Jésus nous 
enflamme tous d’amour pour son honneur et son ignominie, 
pour ses richesses et sa pauvreté, pour sa gloire, sa croix et 
tout ce en quoi consiste encore sa volonté et son parfait bon 
plaisir (Cf. Rom. 12, 2)... Sachez-le bien, ceux qui ont loya- 
lement accepté de mourir pour le Christ ne délibèrent point 
sur leur propre vie; ils n’éprouvent et n’ont d’autre souci 
que de faire la volonté de celui auquel ils se sont une fois 

entièrement soumis » (25). 

C’est encore une véritable exhortation au martyre qui 
rejoint de Madrid des chartreux de Cologne, en 1546. 
Qu'ils s’offrent en hosties vivantes à la volonté divine 


(23) Dans une autre circonstance, Favre songe aux répugnances que 
l’on éprouve spontanément en exerçant les œuvres corporelles de miséricorde 
auprès des pauvres et des malades; il reçoit un avis (sensi documentum) 
selon lequel ceux qui s'occupent à ce genre de ministère doivent être prêts 
à y contracter une contagion mortelle, de bon cœur (lubenter finire vitam) 
Te 

(24) Lettre du 27 janvier 1545, aux pères de Rome. Epistolae sancti 
Francisci Xaverii 1, 260-278. 

(25) Ep. 124. Patri Martino Santacrucio, Matrito, 16 nov. 1545, p. 371. 
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(Rom. 12, 1), pour suivre l’Agneau partout où il ira (4poc. 
14, 4). Jésus enfant a émigré en Egypte; adulte il a choisi 
de mourir sur la croix. Ses amis véritables doivent, si le 
Christ est encore faible en eux, prendre la fuite; mais si 
celle-ci ne convient plus, préférer la mort à une vie hon- 
teuse. Saint Bruno a connu le dépouillement parfait, pour- 
quoi ses fils n’en seraient-ils pas capables ?... L’un d’entre 
eux avait exprimé le désir de mourir avant le déchaînement 
des catastrophes menaçantes, mais, répond Favre, « celui 
qui est assuré de mourir un jour et y pense volontiers, 
pourquoi n’attendra-t-il pas de bon cœur toute autre ad- 
versité moindre que la mort ? » (26). 


—  L'Eucharistie sacrement du sacrifice rédempteur. 


Cependant l’exemple des martyrs ne saurait être eff- 
cace que par l’influence vivante de leur Roï. La messe 
entretiendra au cœur du prêtre la grâce qui le consacre 
témoin du « ministère de la réconciliation » (27). Favre 
reçoit en célébrant de nombreuses lumières et consolations 
en rapport avec l’exercice de sa vocation apostolique. 

Le Jeudi-Saint de l’année 1545, il note que le Christ 
ne nous a pas laissé seulement le modèle de ses œuvres, 
mais aussi Q l’organe par lequel il les avait accomplies, 
le corps dans lequel il allait souffrir et mourir. Que nous 
serions alors malheureux si, nourris de l’instrument de 
la Divinité, nous ne devenions pas des ouvriers zélés ! » 
420. Ici le Christ nous modèle à sa ressemblance en inten- 
sifiant notre appartenance à l’Eglise et le sens de nos res- 
ponsabilités dans l’extension du Royaume. Comme s. 
Ignace d’Antioche, Favre désire être avec tous les autres 


(26) Ep. 140, Gerardo Hammontano, Matrito, 12 mart. 1546, p. 415-416. 

(27) Cf. Secrète de la messe du jeudi de la troisième semaine du Ca- 
rême: « În tuorum Domine, pretiosa morte justorum (les saints Côme et 
Damien) sacrificium illud offerimus de quo martyrium sumpsit omne prin- 
cipium ». Sur la persistance de l'idéal du martyre dans la spiritualité chré- 
tienne, cf. M. Vicrer, Martyre et perfection; Le martyre et l'ascèse, RAM 
6 (1925} 3-25; 105-142. 3 
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communiants, un Q aliment » que le Christ puisse « inté- 
grer par assimilation à son Corps Mystique, et muer en 
hommes parfaits, en robustes et utiles membres de ce 
Corps » 345. Puisque service et sacrifice sont corrélatifs. 
Favre souhaite, durant les jours de la Fête-Dieu 1543, 
être conformé à Notre-Seigneur jusqu’en son oblation : 
« Que je puisse me dépenser et me consumer tout entier 
en bonnes œuvres à cause de lui, et endurer des souf- 
frances en tout moi-même et tous mes membres, comme 
il a souffert en tous ses membres, pour moi et pour tous 
les hommes, jusqu’à la mort de la croix » 324 (28). 
L’action du sacrement sur la volonté du prêtre se mani- 
festera donc dans son dévouement universel. « Avec une 
erande dévotion », Favre demande au moment de la com- 
munion d’être rendu « l’instrument docile de Notre- 
Seigneur, de sa Mère, de tous les anges, de tous les saints, 
de toutes les âmes du purgatoire et de n’importe quel 
vivant, instrument dont chacun puisse user à son 
gré » 142. 

La Liturgie appelle parfois l’Eucharistie un « échan- 
ge » et c’est dans la réciprocité sans réticence que s. 
Ignace voit une caractéristique fondamentale de l’amour 
vrai (ES 231); Favre, comblé par la générosité du Père 
qui lui donne son Fils, s’afflige de reconnaître qu’il ne 
s’est pas livré au Christ « pour qu’il fasse de moi ce qu’il 
voudra dans la vie ou dans la mort » 228. Aussi quand 
il résoud de se &« communiquer et résilier entre ses maïns », 
il s'engage par le fait même au service des justes et des 


(28) François Xavier après avoir un peu décrit ses fatigues et sa déso- 
lation devant le spectacle du paganisme, concluait: « Ceux qui goûtent à la 
Croix du Christ N.S. trouvent leur repos, me semble-t-il, lorsqu'ils entrent 
dans ces souffrances et ils meurent lorsqu'ils les fuient ou qu’ils s’en trou- 
vent écartés. Quelle mort plus grande que d’abandonner le Christ après 
l'avoir connu, pour suivre ses propres opinions ou affections! Non il n’y a 
pas de peine égale à celle-là. Mais aussi quel repos que de vivre dans une 
mort quotidienne en allant contre sa volonté propre, cherchant non pas ses 
intérêts, mais ceux de Jésus-Christ » (cf. Phil. 2, 21). Sociis Romae degen- 
tibus, Goa, 20 sept. 1542. Epist. Xav. 1, 116-128. (Trad. M. Giurrant, Christus 
9 (1956) 95). 
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impies: « conversation, bienfaisance, enseignement, tra- 
vaux, souffrance; s’ouvrir à tous pour les consoler autant 
qu'il sera utile, se distribuer soi-même, avec tout son 


avoir » 255 (29). 


If. DRoITURE D’INTENTION, CONDUITE DU SAINT-ESPRIT 
ET OBÉISSANCE DANS L’APOSTOLAT. 


— Les motivations de l’apôtre rectifiées et purifiées par 
le mystère de la croix. 


L’attitude spirituelle connue sous le nom de & pureté » 
ou & droiture » d’intention admet sans doute bien des 
degrés selon les vocations et les moments qui partagent 
l’évolution d’une même âme. P. Favre avouait que durant 
les premières années de sa carrière scolaire il ne savait pas 
vers quelle fin orienter ses efforts mais errait de projets en 
projets, jusqu’au temps où 8, Ignace parvint à lui rendre 
possible la perception des desseins divins sur sa vie (14). 

En mai 1541 il écrivit à un groupe de « scolastiques » 
envoyés de Rome à Paris pour faire de bonnes études en 
leur donnant de précieux avis relatifs à cette pureté d’in- 
tention. Il les félicite de connaître déjà le but auquel ten- 
dent leurs travaux et de le poursuivre & per lineam rectam 
ordinatarum intentionum ». Ils trouveront ainsi la paix au 
cours de cette étape de leur vie religieuse que représentent 
les études, et qui tire sa valeur de sa situation entre un 
un Principe et un Terme excellents dans leur divine iden- 
tité: le Christ qui les a engagés sur cette voie et qui les 
attend lorsqu'ils déboucheront dans le champ des activités 
apostoliques. Cette référence simultanée au passé et à 


(29) Mêmes pensées quand Favre contemple les plaies des mains et des 
pieds de Notre-Seigneur. Elles l’invitent à ne se fixer nulle limite dans les 
œuvres ou les désirs, mais à être généreux, à ne pas craindre de souffrir en 
voyageant à pied, à vivre enfin de manière à ce qu’apparaisse sur ses mem- 
bres le témoignage de son labeur, comme ce fut le cas pour s. Paul qui pou- 


vait dire: «. Je porte en-mon corps les stigmates du Seigneur » (Gal. 6, 17) 
361. - 
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l'avenir ne peut être vécue en vérité que si la croix scelle 
de sa présence médiatrice le moment présent. Après avoir 
de nouveau confessé son ignorance pratique de la pureté 
d'intention au cours des études, Favre continue : « Une 
autre de nos faiblesses (je le dis du moins pour moi), 
c'était que nous ne pensions pas que la croix méritât une 
place, ni au début, ni au milieu, ni à la fin. Vous autres. 
vous savez que sa place principale est au milieu, parce 
qu’elle est la présence même de notre médiateur Jésus- 
Christ ». Ainsi la croix apparaît-elle comme le centre d’une 
authentique relation à l’Eternel dans le Christ ; par lui 
nous pouvons alors € tirer bon parti de la période présente, 
car nos temps sont mauvais », selon la formule de s. Paul 
(Eph. 5, 14) retranscrite ici par Favre. Il importe done au 
plus haut point € d'apprendre Jésus crucifié » parce que 
les seuls arguments valables dans la conjoncture désas- 
treuses de la Réforme sont les & arguments d’œuvres et 
de sang » (30). 

Familiarisé par la grâce avec ces vues surnaturelles, 
Favre ne gémira pas sous le fardeau de la volonté divine; 
il admire plutôt « l'humilité » de ses requêtes. Dieu ne 
nous commande rien obligatoirement qui ne se situe dans 
la sphère d’action de nos forces; &« Lui qui, de tout point, 
est infini et sans mesure, se contente de notre efficience 
confinée et limitée de partout... si bien qu’il ne nous presse 
pas d’aller jusqu'aux limites de notre pouvoir, de notre 
science et de notre volonté. Qu'il soit béni dans les siècles 
des siècles ! » 161. Le Seigneur a pourtant sur chacun une 
intention personnelle, il ne faut point se satisfaire d’un 
conformisme banal; c’est un des enseignements fournis 


par l’épisode de Jésus dans le Temple, à l’âge de douze 


ans: Q Il doit y traiter des affaires trop importantes pour 


(30) Ep. 35. Sodalibus scholasticis parisiensibus, Ratisbona, 12 maïji 
1541, p. 102 ss. Sur la signification du mot medium (milieu et moyen) on 
trouvera d’intéressantes remarques chez de CERTEAU, pp. 83, note 4; 92 ; 
351, note 4. — A propos de la place tenue par la « pureté d intention » 
chez s. Ignace, voir I. IPARRAGUIRRE, Espiritu de San Ignacio de Loyola, 


p. 129-134. 
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être expédiées selon la coutume »; ne nous tenons pas 
non plus pour quittes à peu de frais: &« ...Ne partons pas 
avant d’avoir examiné si le Christ est disposé ou non à 
descendre avec nous; et s’il nous demande de prolonger 
notre service, attardons-nous à cause de son Père et à cause 
de lui qui désire séjourner. Plutôt que d’abandonner le 
Christ, préférons être laissés sur place par nos parents et 
nos amis » 37/6. 

On retrouve fréquemment chez Favre le désir à la fois 
paisible et tourmenté de discerner la volonté de Dieu sur 
lui. C’est dans la banalité fugitive de l’instant qu’il espère 
coïncider avec l’absolu du bon plaisir divin: « Suscitez en 
moi, Ô mon Dieu, des aspirations vers ce qu’il faut accom- 
plir non seulement au terme de la vie, mais aussi chaque 
jour. Oh quel bonheur pour celui qui pourrait savoir ce 
que Dieu lui demande quotidiennement ! » (O quam felix 
esset, qui nosse posset quid in singulos dies ab ipso requi- 
rat Dorminus !) 398. Un souhait analogue conclut souvent 
les lettres de Favre: il demande pour lui-même et ses cor- 
respondants de « connaître, sentir (31) et accomplir la 
volonté divine » (expression chère aussi à s. Ignace et qui 
termine la plupart de ses missives)., On lit par exemple 
à la fin d’une lettre à Simon Rodriguez: & Je m’arrête en 
demandant au Christ Notre Seigneur de nous faire grâce, 
selon sa miséricorde et bonté infinies, pour que nous accom- 
plissions toujours sa très sainte volonté et que l’accomplis- 
sant nous nous y affectionnions du fond du cœur » {pera 
que su santissima voluntad sempre hagamos, y hazendo, la 
sintamos con todas nostras entranhas) (32). Il faudra tou- 


(31) Cette mention fréquente du « sentiment » est typiquement igna- 
tienne. Elle souligne le rôle de l’affectivité surnaturelle dans l’épanouis- 
sement de la personne en relations avec Dieu, sur la base d’une sincère 
abnégation du moi charnel. Cf. C. ABap, s.j., Unas anotaciones inéditas 
sobre los Ejercicios de San Ignacio, compuestas por el Dr. Pedro Ortiz y su 
hermano Fray Francisco, Mise. Comillas XXV (1956) 25-114. En ce qui 
concerne Nadal: R. Hosrie, s.j., Le cercle de l’oraison et de l’action d’après 
le P. Jérôme Nadal, Christus 6 (1955) 195-211; d’une manière plus large : 
M. OLPHE-GaLLIARD, s.j., La Vie apostolique et l’oraison-üux origines de 
la compagnie de Jésus, RAM 25 (1949) 408-425. 

(32) Ep. 77. Patri Simoni Roderico, Lovanio, 8 jan. 1544, p. 232. 
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jours se défier de soi-même: d’Espagne où un passionnant 
travail apostolique l’absorbe, Favre envoie à s. Ignace des 
nouvelles et ajoute: « Cela suffira pour aujourd’hui, en 
demandant à la souveraine clémence de Dieu N.S. de bien 
vouloir nous donner sa grâce pour que nous ne nous por- 
tions jamais au-delà de sa très sainte volonté, avec nos 
idées, nos désirs, nos paroles et nos œuvres » (33). Quel- 
ques mois après, notre pèlerin traverse Barcelone, quittant 
ces provinces ferventes pour la froide Allemagne, ce n’est 
peut-être point un hasard s’il médite l’aspect passif de la 
soumission au Maître: « J’en reste là, priant Dieu NS. 
que dans son infinie bonté il daigne nous secourir tous de 
sa main très sainte, avec son pouvoir et savoir illimités, 
pour que nous sachions en tout accueillir et suivre son 
divin bon plaisir (aceptar y seguir su divino beneplâcito), 
en vue du salut éternel qui consiste dans le Christ Jésus 
notre Seigneur » (34). Un autre jour l’exultation de Pente- 
côte semble tout illuminer: « Que la grâce de Jésus-Christ 
notre Seigneur demeure en nous tous, nous comblant de 
toute Joie et paix dans l’exécution de son divin bon plai- 
sir » (35). On le comprend déjà, la mortification des pro- 


(33) Ep. 44. Patri Ignatio de Loyola, Galapagar, 17 nov. 1541, p; 137. 

(34) Ep. 50. Patri I. de Loyola, Barcinone, 1 mart. 1542, p. 154. 

(35) Ep. 37. PP. Ignatio de Loyola et Petro Codacio, Ratisbona, 9 jun. 
1541. Dans le même sens, Nadal disait au cours d’une de ses exhorations 
à Coïmbre: « Si l’on se mortifie en tout par un excercice bien dirigé, si l’on 
règle son amour de toutes les créatures par l’amour que l’on doit au Sei- 
gneur, n’en aimant aucune si ce n’est parce qu'il le veut, on en vient alors 
à acquérir la liberté de l'esprit, qui n’est rien d’autre qu’une facilité en toute 
chose, par l’usage d’un moyen ou d’un autre, par l’oraison ou autrement, 
selon les circonstances. C’est ainsi qu’on deviendra prompt à choisir ce qui 
sera plus utile et plus conforme au service du Seigneur, rejetant ce qui y 
serait contraire. Et cela avec une grande suavité, sans regret, ni dégoût, 
ni anxiété, soit devant les rois, les princes ou les grands, soit devant les 
gens les plus simples: dans les choses de l'esprit et de Dieu, ou dans les 
autres choses de la prudence et de l’homme qui peuvent entraîner la sensi- 
bilité à l’imperfection et au mal. Par la supériorité que donne la liberté de 
l'esprit, il n’y aura rien où l’on n’agisse bien, utilisant les moyens qui ser- 
viront et glorifieront davantage le Seigneur, rejetant tout ce qui ne tendrait 
pas aussi bien vers ce but, avec une intelligence illuminée et clarifiée pour 
savoir juger et discerner ». J. Nanaz, Plticas en Coïmbra, p. 209. Cité par 


A. DELcHAR»D, dans Christus 9 (1956) 38. 
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jets de l’amour-propre en vue de rendre possible « la ten- 
sion de l’arc des désirs » est corrélative d’une intervention 
de l'Esprit qu’il convient d’étudier maintenant. 


_—— Les motions de l'Esprit délivré par le Christ en croix. 


Quand Favre réfléchit en octobre 1542 sur les rap- 
ports de la prière et de l’action, il note que l’on progresse 
mieux si l’on cherche et trouve l’esprit du Christ dans les 
œuvres et pas seulement dans l’oraison. Il lui faudra donc 
« se briser, se mortifier, s’unifier, se rendre apte à l’ac- 
cueil de tout bien susceptible de venir par le canal des 


bonnes œuvres » 126. La multitude et la variété de ses - 


rencontres fait éprouver à l’apôtre le besoin de & virtutes 
divinae, unctiones, variae donorum Dei infusiones »; d’une 
touche qui affine sa sensibilité spirituelle, développe en 
lui la force, la compassion, la générosité, le zèle, ete. (127). 
Sans doute, remarque Favre, nous pouvons nous dépenser 
et parler beaucoup en dehors de toute influence spéciale 
de l’Esprit, surtout s’il s’agit d’activités assez bien accor- 
dées à notre naturel ou à nos habitudes. Mais il en va diffé- 
remment dans les occupations contraires à nos inclinations: 
« De même qu’elles postulent une plus intense motion 
spirituelle (majorem spiritum) à leur principe, de même 
aussi. quand on s’y adonne on accomplit un progrès plus 
notable » 128. 

On voit alors dans quel sens Favre ne désire pas seu- 
lement agir bien et dans la vérité, mais aussi & par la mé- 
diation d’une bonne et sainte inspiration » {mediante bono 
et sancto spiritu. 51). Au détriment de la volonté et de 
l’activité propres toujours prêtres à entrer en jeu, l’apôtre 
tâchera de laisser l'Esprit exercer son hégémonie sur le 
déroulement intégral de ses travaux. Favre regrette de 
prêcher souvent avec charme et facilité des choses qu’il 
avait conçues dans l’angoisse spirituelle, d’où un moindre 
profit pour ses auditeurs. Il souhaite qu’un même esprit 
dirige la conception, la mise au jour, la croissance de ses 
œuvres, dans ce qu’il dit ou écrit; ce qui suppose le plein 


4 
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pouvoir de ce même esprit sur « l’affectivité, la pensée, 
la parole et l’action » 52. Cette attention intérieure ouvre 
les voies d’une « consolation » spécifiquement apostolique: 
après un sermon donné durant une messe, Favre se pro- 
pose d’être désormais « plus déférent à l’esprit qui suscite 
en lui cette ferveur pour les activités relatives à la parole 
du Seigneur » (ut sim obediens ei spiritui qui me ad fer- 
vorem eccitat circa opera quae sunt in verbo Domini): 
exhortations particulières et prédications publiques, dans 
les églises ou tous autres cercles d’auditeurs. 112. (36). 


— La croix de l’obéissance. 


Favre a fait une expérience tout ensemble immolante 
et vivifiante de l’obéissance aux supérieurs légitimement 
constitués dans l’Eglise. Nous relèverons d’abord quelques 
traits de son attitude à des moments cruciaux d’un minis- 
tère distendu entre l’autorité du Souverain Pontife, dési- 
reux d’employer Favre en Allemagne, et celle du fondateur, 
qui espérait le voir établir en Espagne les premières mai- 
sons de la compagnie. Envoyé inopinément à Worms pen- 


(36) La place manque ici pour analyser en détail un épisode qui montre 
au concret comment P. Favre prit en 1544 une décision inspirée par la 
« sagesse de la croix »: celle de laisser à Cologne minée par la Réforme, 
tels les prémices de la compagnie en Allemagne, les scolastiques P. Canisius, 
A. Alfonso et L. Duchâteau, alors que lui-même se rendait en Portugal. 
Il pensait que son « élection », longuement müûrie dans la prière, serait 
« conforme à la prudence de Celui qui a livré son Fils unique pour les 
pécheurs » (Ep. 108. Alvaro Alfonso et Petro Canisius, Vallisoleto, 9 jul. 
1545; p. 331). — G. de Câmara nous rapporte de son côté l’étonnement 
provoqué aussi par certains choix de s. Ignace: « Parece que qualquiera cosa 
que emprende, que primo la negocia con Dios; Y como nosotros no vemos 
que lo ha negociado con El, espantémonos de cômo lo emprende » (MHSI, 
Fontes Narrativi, 1, 663-664). Polanco recommande d'unir la réflexion et 
l'ouverture aux initiatives imprévisibles de Dieu: Ind. IL, 1, 10: L’ « unctio 
spiritus » pour déterminer la mesure des mortifications -4,3: Comment agir, 
en mission, si l’on n’a pas de directives des supérieurs (prière, appréciation 
judicieuse des données de la situation, comparaison avec d’autres cas ana- 
logues, etc.). 5; 23, 24, 25, où l’on suggère la pratique des examens critiques 
de la conduite adoptée, la consultation de personnes compétentes, etc; et 
pourtant on devra suivre parfois l'Esprit de Dieu en laissant de côté n'im- 
porte quels précédents (MHSI, Pol. compl., 2, 776 sv.). Pour ces questions, 
voir Christus 14 (1956): Volonté de Dieu et décisions humaines. 
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dant le mois d’octobre 1540, il écrit quelques semaines 
après à s. Ignace qu’il s’adonne aux œuvres proprement 
spirituelles, car on ne peut pour ainsi dire rien attendre 
des « colloques » institués théoriquement pour faciliter un 
rapprochement avec les protestants: « Je n’éprouve aucune 
tentation, ajoute-t-il en terminant, relativement à l’obé- 
dience concernant le voyage en Espagne avec le docteur 
(Pedro Ortiz que Favre devait primitivement accompagner 
dans ce pays), et je ne voudrais pas pour le monde entier 
n'être pas venu dans ces contrées » (37). Après une courte 
mission en Espagne, Favre retournait sur les rives du Rhin 
en 1542; tant de mutations le trouvent inlassablement dis- 
ponible: « Notre Seigneur sait bien, lui, pourquoi je ne 
mérite pas de rester longtemps quelque part; au contraire, 
on me fait parür d’ordinaire quand arrive le meilleur mo: 
ment et la saison de la moisson. Jusqu’à présent, je le vois, 
tout a été au mieux, de sorte que pour rien en cette vie Je 
ne voudrais n’avoir quitté Rome pour Parme, ni laissé 
Parme pour l’Allemagne; je ne regretterai pas non plus 
l’appel qui me fut adressé pour aller d'Allemagne en 
Espagne, ni celui qui est parvenu là pour me conduire 
à Spire, puis de Spire à Mayence » (38). Finalement, 
au mois d’avril 1546, Favre reçoit l’ordre de rejoindre le 
concile de Trente; « que Notre-Seigneur trouve en tout 
son service et son contentement, commente-t-il, et qu’il 
soit loué pour la miséricorde que nous a faite sa divine 
majesté en nous soumettant à l’obéissance, approuvée par 
le Saint Siège, de ses lieutenants ». Sans cette raison, 
ajoute-t-il, il paraîtrait bien inconstant et ne pourrait se 
consoler de voir qu’il lui faut se retirer à l’heure où il aurait 
le plus de raison de rester (39). É 

Ne croyons pas pourtant que Favre n’a connu que 
l’aspect mortifiant de l’obéissance; bien des fois il demande 
à s. Ignace des directives qui soutiendront le dynamisme 


(37) Ep. 20. Patri Ignatio de Loyola, Wormatia, 27 déc. 1540, p. 44 sv. 
(38). Ep. 62. Eidem, Moguntia, 7 nov. 1542, p. 187-188. 
(39) Ep. 143. Patri Roderico, Matrito, 7 apr. 1546, p. 419.420. 
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de son action. Il veut « être mu » par l’obéissance qui est 
« parfait conseil, prudence authentique, entière discrétion, 
force et charité pour qui l’accueille en toute humilité, 
patience et joie » (40). Bien significative aussi est sur ce 
point une lettre écrite de Louvain au Père Général et an- 
notée par celui-ci de sa propre main. Après une maladie 
qui l’avait arrêté en cette ville pendant un trimestre, Favre 
reçut des informations lui laissant soupçonner qu’un ordre 
du pape lui enjoindrait de rebrousser chemin vers Cologne, 
au lieu de continuer sur le Portugal. Dans son incertitude, 
il demande avec simplicité des précisions à s. Ignace qui 
écrit deux fois en marge: « obéissance »; puis, au bas de 
la page: « zèle pour l’obéissance, souci d’exercer à fond 
l’obéissance, ete. » (41). Par elle, il avait retrouvé la paix 
lorsque, en 1542, le cardinal de Brandebourg avait déclaré 
son intention de l’envoyer à Trente; le Seigneur le délivra 
du trouble causé par cette nouvelle inattendue & en vertu 
de la sainte et aveugle obéissance à laquelle il n’appartient 
de considérer ni notre insuffisance propre, ni l’immensité 
et le poids des affaires ou des œuvres qui nous sont pres- 
crites » 145. 


Une soumission de ce genre présuppose — et aussi 
entretient — des attitudes vraiment surnaturelles: il ne 
suffit pas d’éprouver à l’égard des supérieurs une affection 
quelconque, il faut aussi & les honorer et les respecter du 
fend du cœur » (honorari ex intimis ac vere revereri) 411. 
Il faut « leur plaire en Jésus-Christ Notre Seigneur » 413. 
Témoin de bien des abus criants, Favre ignore moins que 
tout autre les défauts ou les faiblesses dont peut souffrir 
la hiérarchie ecclésiastique; à ses yeux cela ne doit pas 
empêcher des sujets dont « le regard et le cœur ne sont 
attentifs qu’au bien » (respicientes et affectantes solum 
bonum et non quod malum est) de les tolérer avec défé- 
rence; moins le supérieur se montrerait bon dans son office, 


is 


(49) Ep. 53. Patri I, de Loyola, Spira, 7 apr. 1542, p. 162. 
(41) Ep. 76. Eidem, Lovanio, 6 déc. 1543, p. 228-230. 
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plus on devrait se perfectionner dans le sien, celui de 
« serviteur obéissant, diligent et fidèle par crainte et amour 
de Dieu » 39. Alors seulement on mérite que la Providence 
donne un autre supérieur car alors seulement on est par- 
venu au degré « d’humilité, patience et charité » permet- 
tant de « goûter (frui) la bonté » d’un authentique repré- 
sentant du Seigneur. 

Voilà les fermes exigences et les délicates nuances que 
son expérience spirituelle découvre à Favre en matière 
d’obéissance; les directives qu’il donne aux autres ne sont 
pas moins surnaturelles. Une lettre de décembre 1544 
contient uu traité d’une grande force sur la question. L’au- 
teur commence par caractériser de façon globale l’attitude 
du sujet apte à pratiquer l’obéissance aveugle: son esprit 
de foi lui permettra de ne s’arrêter pour y faire fond à 
aucune des qualités que l’on peut immédiatement perce- 
voir et apprécier dans un supérieur ou ses décisions: cha- 
rité, prudence, fécondité d’une directive (sentimiento del 
fruto que ay en lo que nos estàä mandado). Par don gra- 
cieux toutefois Notre Seigneur fera peut-être pressentir à 
ee qui se trouve dans les dispositions requises le fruit 

germe dans l’action commandée; on ne devra pas moins 
se He encore de perdre l’esprit qui avait incliné l’âme 
à l’attitude première et rester prêt à un contre-ordre. Favre 
envisage ensuite le cas très douloureux d’un conflit entre 
l’autorité et une inspiration apostolique authentique; pour 
n'être pas brutale, sa solution est exigeante: on ne doit 
faire dépendre sa paix, répond-il, d'aucune détermination 
ou activité pouvant relever de l’obéissance (même si l’on 
éprouve à leur endroit une sainte et lumineuse inspiration; 
müy santo y claro spiritu), au point d’en perdre la promp- 
titude de la disponibilité. Sous l’influence de la charité qui 
l’anime, un apôtre pourra projeter une œuvre dont il voit 
clairement l’efficacité ; si l’obéissance l’applique alors à 
quelque travail stérile, il devra se souvenir qu’il a pro- 
noncé le vœu non de faire tel fruit de charité, mais un 
fruit d’obéissance; non de sauver les âmes conformément 
à ses vues, ni même conformément aux désirs que lui com- 
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munique Notre Seigneur, mais d'exécuter ce que lui enjoi- 
gnent les supérieurs. Car Dieu a de ces inconséquences… 
IT peut très bien inspirer lui-même une orientation à notre 
intelligence et à notre volonté, et demander que la soumis- 
sion à ses représentants nous fasse agir tout autrement. 

En des circonstances graves une telle réaction d’obéis- 
sance n’est possible que dans un climat mystique (si du 
moins l’on veut bien prendre ce mot dans un sens suff- 
samment compréhensif): Favre semble tenir que l’obéis- 
sance € aveugle » se meut au plan de la contemplation et 
implique un © regard » pur, délivré de la passion qu’en- 
traîne une affection sensible et mondaine. L’auteur en 
vient tout naturellement à citer ici la parole du Christ: 
« Que celui qui veut venir après moi se renie lui-même, 
porte sa croix et me suive » (Mt. 16, 24). Du point de vue 
présent, cela signifie une abdication du vouloir, pouvoir, 
sentiment, jugement propres, en vue de les soumettre à 
ceux du supérieur (42). À qui aurait atteint ce point de 
perfection l’obéissance paraîtrait avoir la douceur du joug 
du Seigneur ; par l’intermédiaire du supérieur, celui-ci 
deviendrait la & forme » même de sa personnalité la plus 
intime (413). 


Une note précédente a dit en quelles circonstances 


Favre avait laissé à Cologne Canisius et deux autres scolas- 


tiques. Aux encouragements qu’il leur prodigue de l’autre 
extrémité de l’Empire pour les inciter à la persévérance, 
il ajoute cette précision: & à moins que l’obéissance ne 
conseille autre chose sans même le commander, car elle 
est préférable à tout sacrifice » (43). Quelques mois après, 


(42) Ep. 94. Sociis conimbrisensibus, Conimbrica, déc. 1544 (?), p. 
284 svv. 


(43) On ne saurait prétendre à montrer de façon exhaustive la concor- 
dance des vues de s. Ignace et de P. Favre en cette matière; dans la pratique 
cependant, le désir un peu inquiet de « consignes » que ce dernier mani- 
feste souvent n'était peut-être pas absolument approuvé par le P. Général. — 
Signalons sur ces questions: Christus 7 (1955): Aspects de l’obéissance; dans 
la même revue 18 (1959) 163-184, H. RAHNER, Esprit et Eglise. Un chapitre 
de théologie ignatienne. La « lettre sur l’obéissance » (MI, I, 4, 669-681 : 
Dumeice, p. 295-306) a fait l'objet de nombreux commentaires, e, g.: M. 
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Favre renouvelle ses consignes à Canisius demeuré seul: 
«il suffit que vous soyez prêt à vous exécuter si l’obéis- 
sance vous appelle ailleurs; pour le moment greffez sur 
elle voire volonté propre et votre intelligence. Ceux à qui 
vous devez vous conformer, en plein mépris de vous-même, 
il leur revient de s’occuper et se préoccuper de la ques- 
tion » (illi quos, te contempto, sequi debes de hoc cogitent, 
de hoc sint solliciti) (44). 


Qu'il y ait à la déceler à travers les divers © temps 
de l’élection » ou qu’elle s’exprime dans le commandement 
émané du supérieur, la volonté de Dieu demande à l’apôtre 
le sacrifice des prétentions à l’indépendance. Elle le confi- 
sure ainsi radicalement à son modèle, et cette ressemblance 
s’épanouira en d’autres aspects indiscutablement révéla- 
teurs de l’union amicale du serviteur avec le Maître. 


H. de GENSAC 5.]j. 


à suivre, 


= 


È = 


OLPHE-GaLLIARD, La lettre de s. Ignace de Loyola sur la vertu d’obéissance. 
RAM 30 (1954) 7-28; P. Bet, Les fondements de l’obéissance ignatienne ; 
AHSI 49 (1956) 514-538. 

De même que le « second degré d’humilité » comporte la détermination 
d'éviter le péché véniel délibéré, en relation avec l'indifférence, de même, 
semble-t-il, le « troisième degré » ouvre, par le désir de configuration à 
Jésus-Christ, les voies de l’obéissance de jugement. Cf. Deliberatio primorum 
patrum, n° 7 (MI, III, 1, 5-7). Quelques autres documents généraux sur la 


question se trouveront dans la correspondance de s. Ignace (MI, I, 1, 559. 
562; 687-693; 12, 659.662). 


(44) Ep. 139. Petro Canisio, Matrito, 10 mart. 1546: p. 407. 


La théologie mystique de l'ascension de l'âme 
selon le Bienheureux Jean de Ruusbroec 


(Suite) * 


CHapPirRe III 


LA VIE DIVINE (DAT GODLIJCKE LEVEN). 
Art. 1. — NoTIONS PRÉLIMINAIRES. 


$ I. Lignes de développement. 


Tandis que l’union de l’âme avec Dieu devient progressi- 
vement plus parfaite selon les degrés de perfection ontologique 
de la similitude créée qui conditionne l’actualisation de son 
union opérante, l'âme est préparée à mieux percevoir aussi son 
union essentielle avec Dieu. Il faut remarquer que cette union 
essentielle, qui notamment unit l’âme sans intermédiaire créé 
avec Dieu, est depuis toujours réelle, bien que seulement habi- 
tualiter ou même exercite, en vertu de la relation fondamentale 
issue de sa dépendance transcendentale de son Créateur, mais 
il faut qu’elle s’actualise sous l'influence de la grâce dans une 
conscience formelle connaissanté et aimante. 


$S II. Remarques critiques. 


1. — Une première confrontation entre le Royaume des 
amants et les Noces spirituelles laisse apparaître une différence 
profonde entre les deux ouvrages dans leur composition et leur 
élaboration littéraires et doctrinales. Une étude plus attentive 
pourtant manifeste une identité plus foncière entre eux, pour 
tout ce qui regarde les divisions et les évolutions importantes 
de la vie spirituelle supérieure. 


* Cf. p. 188-201. 
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2, — En effet, on constate que le Royaume des amants est 

construit d’après un parallélisme strict, que Ruusbroec élabore 
entre les puissances supérieures de l'esprit et les trois Personnes 
divines qui informent celles-là. Aussi ce traité est clairement 
ordonné avec beaucoup de finesse et d’harmonie selon la suc- 
cession des informations de l'esprit par les différentes Personnes 
divines. 
3. — Les Noces spirituelles présentent une division en trois 
livres, qui est élaborée de telle manière que le second livre, qui 
traite de la vie intérieure, s'achève par une description de la 
plus haute expérience de la vie intérieure sous son aspect essen- 
tiel. En fait, cet aspect essentiel il faut le reconnaître comme la 
première phase de la « vie divine », dans laquelle le Père s’unit 
immédiatement la mémoire. Par conséquent le troisième livre, 
qui, tel qu’il est conçu rédactionnellement, décrit la « vie 
divine », ne traite que de la deuxième et la troisième partie de 
cette vie divine, c’est-à-dire de l'information de l'intelligence par 
le Verbe (faisant suite à l'information de la mémoire) et de la 
volonté par l'Esprit. 


S III. Ordre de notre exposé. 
LS 

Etant donné le caractère psychologique et trinitaire de la 
doctrine mystique de Ruusbroec, la description de la vie divine 
(dat godlijcke leven) ou de l’union sans moyen (sonder middel) 
considère de plein droit successivement l’union par les trois mo- 
des divins (godlijcke wisen } ou les trois Personnes divines (ce que 
Ruusbroec nomme techniquement union sans moyen: eeninghe 
sonder middel) et celle par l’Essence simple au-dessus des modes 
(boven wisen) (ce qui constitue précisément l’union sans diffé- 
rence : eeninghe sonder differentie). C’est exactement le schéma 
que nous avons à suivre dans notre exposé, 


$ IV. La suprême préparation de l'âme au libre don de Dieu. 


Selon les progrès même de la vie spirituelle on voit non 
seulement que la coopération entre l’homme et Dieu se fait 
plus intime et plus totale, mais aussi que dans sa transcendance 
Dieu se communique avec d’autant plus de liberté et de spon- 
lanéité. En effet, il semble qu’on est en droit de dire que d’une 
part l’ascension spirituelle de l’homme est arrêtée ou interrom- 
pue faute d’une préparation et d’une collaboration nécessaires 
de sa part, ce qui empêche le don de Dieu, et que d’autre part 
il faut revendiquer la stricte liberté de se communiquer de la 
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part de Dieu. C’est ainsi que Dieu communique librement cer- 
taines modalités de la vie divine qui la déterminent psycho- 
logiquement par une expression et une structure caractéristi- 
ques, et par ailleurs il crée pour tout homme de bonne volonté 
la possibilité d’une union essentielle proprement dite. 


Art. Il. — L'UNION ESSENTIELLE SELON LES MODES DIVINS 
(IN GODLIJCKE WISEN). 


$ 1. La vie annihilante dans le Père. 


Au-dessus des multiples formes de la vie intérieure, actuées 
dans un moyen créé et constituant une union par similitude 
(eenicheit overmids middel of ghelijc) dans l’âme, s’élève une 
tendance essentielle ou un dynamisme essentiel de l’âme qui 
aspire à une « vie divine ». Celle-ci s’'épanouit sous l'influence 
des différents modes divins (godlijcke wisen) ou des Personnes 
divines suivant un mode incréé et essentiel (na godlijcke wisen : 
weselijc) et établit l’union essentielle avec l’Image de Dieu 
(weselijcke eenicheit met den Beelde) L’actualisation de cette 
tendance présuppose, pour parler formellement, l'abandon 
(overliden) ou l’annihilation (vernietinghe) de la vie opérante, 
afin de pouvoir accéder à une vie fruitive et quiescente {oisive : 
ledigh). C’est ce que Ruusbroec appelle d’un terme expressif 
la vie annihilante ou mourante (dat vernietigende, dat stervende 
leven). 


I. Les successions réciproques de vie et de mort. 


C'est un principe général que l’homme doit quitter une 
forme ou degré de vie, s’il veut accéder à une autre. 

1. — C’est ainsi qu'il doit renoncer à la vie du péché, dans 
laquelle il naît et vit d’après la nature, par une mort au péché 
dans le baptême et la foi. Ce nouvel état de vie doit se déve- 
lopper, grâce à une mortification continuelle et radicale selon 
la structure de l’homme corporel et spirituel, tant des puissances 
que de l’essence, afin de parvenir à la vie surnaturelle dans la 
grâce et les vertus dans la vie opérante, tant active qu'intérieure. 

2. — Il faut exiger ultérieurement que cette vie opérante. 
même celle qui se développe par moyen créé, soit dépassée ou 
meure, afin de permettre à l'esprit de se disposer à recevoir 
passivement l'information essentielle de Dieu, grâce à laquelle 
l’âme est morte à elle-même et à tout le créé, et, élevée au-dessus 
d'elle-même, elle vit de La vie divine, comme fils libre et caché 
de Dieu {vrie verborghen sonen Gods). 
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IL. L'abnégation totale des fils de Dieu. 


A. Distinction entre les amis intimes et les fils cachés 
(verborghen sonen) de Dieu. — Avant que l’homme intérieur 
puisse dégager sa passivité essentielle, il doit voir s’accomplir 
en lui la division de l’âme (siele; anima) (qui, elle, est unie à 
Dieu par moyen créé et par manière opérative, ce qui est la 
perfection propre aux amis intimes) d’avec l'esprit (gheest : 
spiritus) (qui, lui, est capable d’une information immédiate et 
essentielle de Dieu, ce qui est le privilège des fils de Dieu). 
C’est pourquoi l’homme doit vainere par une abnégation radi- 
cale toute « propriété » (eyghenscap; eyghenheyt), par laquelle 
il s’attachait à lui-même par suite d’un amour quelconque de soi 
et de sa propre activité, si petit et si caché qu'il soit, pour qu’il 
puisse, comme il sied à un véritable fils libre de Dieu, s’offrir 
passivement dans un détachement ou une désappropriation totale 
à l’information toujours souverainement libre de Dieu. 


B. Amour pur et désintéressé. — L'homme ainsi purifié 
affranchit son amour envers Dieu de toute recherche d'intérêt 
propre, de sorte que dans son union avec Dieu tant essentielle 
qu’opérative, il aime Dieu uniquement pour Lui-même. Aussi, 
libérée par un renoncement total de soi-même et de toute ré- 
cherche d'avantage personnel, la volonté d’une part s’unit essen- 
tiellement à Dieu pour Dieu seul (eenwillicheit; uniformité 
dans la volonté), et d'autre part se conforme et s’assimile, opé- 
rativement, à toute la volonté divine qu’elle doit exécuter (een- 
drachticheit ; conformité de volonté dans les œuvres). Par cette 
double perspective conjuguée elle s’engage entièrement dans la 
liberté de Dieu, en remettant simplement le soin de sa propre 
béatitude à sa souveraine bonté. 


IIT. La structure trinitaire de La « vie mourante ». 


Ruusbroec considère en effet la vie de Dieu dynamiquement 
comme un écoulement et une sortie (uutvloeyene) de l’Essence 
selon des modes (tant de Personnes que de créatures) et une im- 
mersion (wedervloeyene-insinckene) des Personnes dans leur 
propre Essence simple et transcendante à tout mode. Or la vie 
spirituelle de l’homme, telle que nous l’avons considérée dans ses 
phases active et intérieure, correspond à l’écoulement et à l’émis- 
sion de la grâce divine, qui fait sortir (utesenden: emittere) 
l’homme à la réalisation de son œuvre, que lui dictent soit les 
préceptes, soit les conseils divins. Mais lorsque l’homme est 
attiré sous la motion divine (godlijc gherinen) au-dessus de 
cette activité créée et médiate, il doit passer de son « être pro- 
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pre créé » à |” « être divin », qu’il s’acquiert dans une union 
intentionnelle. Cet être divin attire l’âme dans une double per- 
spective: l° d’abord vers l'union par les trois modes divins, qui 
sont attribués aux trois Personnes divines (cette union il faut la 
nommer formellement et comme par antonomase union essen- 
tielle sans moyen créé — eenicheit sonder middel — tout moyen 
créé étant formellement exclu comme intermédiaire d’union- 
medium in quo): 2° ensuite vers l’union dans la simplicité de 
l’Essence divine qui dépasse toute différenciation, tout mode 
et toute multiplicité (cette union s’appelle union sans différence : 
ce terme implique que l’union sans moyen, par laquelle se ca- 
ractérise toute vie divine ou essentielle, s’actue précisément 
selon la simplicité de l’Essence divine). Ainsi done le terme, 
auquel l'esprit est attiré dans l’immersion en Dieu par l’infor- 
mation essentielle, est en fait double. C’est ce dont nous devons 
rester conscients, lorsque nous voyons Ruusbroec amené par des 
motifs de composition littéraire à décrire dans ses œuvres tantôt 
le premier aspect seulement, tantôt le second aspect seulement. 
Car malgré tout il n’a jamais négligé objectivement cette dis- 
tinction des points de vue complémentaires qui sont fondamen- 
taux pour sa conception trinitaire. 


IV. Information immédiate de la mémoire par le Père. 


A. Dans le Royaume des amants Ruusbroec avait déerit 
la suprême réalisation de la vie intérieure en un parallélisme 
parfait avec l’unité de la Nature féconde de Dieu, au-delà de 
laquelle il n’y a plus que l’unité de l’Essence divine. Ceci lui 
impose une composition rédactionnelle, dans laquelle il pré- 
sente tout progrès ultérieur de l’âäme comme son ascension vers 
l’union sans différence. Ainsi dans cette première phase il insiste 
particulièrement sur la nouvelle expérience de l’âme, qui est 
ressentie sans mode, etc. telle qu’elle s'offre à la psychologie 
humaine. Et pourtant cette expérience se réalise en fait en deux 
temps. En un premier temps le Père informe la mémoire, au- 
delà de tout moyen humain, par mode divin; dans un second 
temps l’âme est absorbée dans l’Essence divine au-delà des modes 
même divins. Si on considère cette expérience sous son second 
aspect, elle mérite le nom d'union sans différence; si au con- 
traire on regarde le premier aspect, il faut la nommer vie mou- 
rante ou annihilante, puisque en elle l’esprit transcende son 
activité propre en moyen créé, dans laquelle il vivait jusque-là, 
et il y meurt. C'est de cette façon que la mémoire est purifiée 
intérieurement de toute attache égoïste et terrestre, et est dénu- 
dée d’elle-même et de tout le créé. Dans cette transformation. 
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que l'exigence de désappropriation et de dépassement nous pré- 
sente formellement plutôt sous ses aspects négatifs, s’achève la 
perfection positive de l’âme, qui devient le trône du Père, lequel, 
dans cette possession de l’âme, engendrera son Fils dans l’intel- 


ligence. 


B. Le second livre des Noces spirituelles, ouvrage qui pré- 
sente, comme nous l’avons dit, un schéma littéraire assez parti- 
culier, traite de la vie intérieure. Ruusbroec y envisage déjà le 
progrès de l’ascension vers l'expérience au-delà de tout mode créé 
en tant que celle-ci constitue l’antithèse nécessaire de l’expérience 
opérative. Or, en tant que cette expérience au-delà de tout mode 
créé est actuée et ressentie pour elle-même, on doit dire que 
l'esprit est déjà entré formellement par là dans la vie divine. 
La première phase de la vie divine trouve de cette manière sa 
description dans le second livre de ce traité. En tant que dépas- 
sant tout mode créé, cette nouvelle expérience s'impose en pre- 
mière instance comme étant au-delà de tout mode (onwise ; 
modinescientia) et de toute activité opérante (ledicheit, ledighe 
wise ; oisiveté, otium). Dans l’attraction essentielle, par laquelle 
Dieu l’attire au-dessus de la vie intérieure, le dynamisme trans- 
cendental de l’âme est touché-pour que, par une abnégation et 
dénudation totales, il puisse aPandonner toute son activité opé- 
rative (werkelicheit) et multiple. Ici, il n’est plus maître de lui- 
même, mais il subit l'information essentielle de Dieu dans une 
lumière immense, indéterminée et simple. Par là l’âme s'enfonce 
dans l’abîime de la Déité, dont Ruusbroec, suivant en cela la 
théologie négative, décrit les caractéristiques tant négatives que 
positives, mais qui en réalité est la plénitude positive et riche 
de la divinité (l'Unité de Dieu). Cette lumière essentielle est en 
soi identiquement l’Essence fruitive aussi bien que la Nature 
féconde de Dieu. Or, c’est dans l'unité de la Nature féconde que 
le Père est la source et l’origine de tous les modes qui procèdent 
de lui. C’est sous cet aspect qu'il informe la mémoire, se ren- 
dant présent dans son habitation personnelle en elle, pour que 
de l’abîme même de sa ténèbre il révèle et fasse resplendir la 
Lumière éternelle par la génération consubstantielle de son Fils 
dans l'intelligence. 


C. Dans les Sept Clôtures, Ruusbroec revendique avec 
force contre les spirituels hétérodoxes la simultanéité de la vie 
opérative et de la vie essentielle et « oïsive ». Tandis que l’es- 
prit sent l’actualisation de son activité opérative par moyen 
créé comme € sa propre nature » pour autant qu’elle semble être 
du ressort de sa propre initiative et activité, la nouvelle vie 
au-dessus de ce niveau lui apparaît désormais être comme « au- 
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dessus de la nature » (bovennatuerlijc: sur-naturel, supra natu- 
ram; au sens mystique du mot). Aussi par l’union intentionnelle 
d'amour il devient un amour, un esprit, une vie avec Dieu lui- 
même. Etant élevé au-dessus du mode créé, l'esprit devient 
capable d’une information divine: par là il est « en Dieu » et 
vit la vie divine avec le Père. Par conséquent nous sommes dans 
Je Père comme non-engendrés (avant la génération du Fils), de 
sorte que nous sommes une vie dans la Ténèbre sans mode, afin 
que nous écoulions et sortions dans la lumière engendrés avec le 
Fils, qui est un esprit, et aimés avec le Saint-Esprit qui est un 
amour. Cette génération du Père n’est pas momentanée, mais 
continuelle, puisqu'elle se renouvelle toujours sous l'impulsion 
de la fécondité paternelle en nous. 


D. Le Miroir décrit comment la vie suprême est essen- 
tiellement de nature antithétique à cause de l’expérience simul- 
tanée et complémentaire de notre vie créée, exercée par moyen 

créé, et de notre vie incréée, exercée par mode incréé. Cette 

opposition et cette simultanéité des deux aspects antithétiques 
mais complémentaires et leur interaction mutuelle, Ruusbroec 
les expose au cours de ce traité à plusieurs reprises, mais d’une 
manière quelque peu désordonnée, entrainé qu'il est surtout 
dans une controverse contre les hétérodoxes de son temps ou 
contre ses adversaires personnels. Nous sommes, dit-il, indivi- 
dualisés, séparés et distincts dans notre similitude (ghelijc) par 
la grâce qui est un moyen créé; mais dans la source de la Déité 
nous sommes unis à Dieu, étant un avec l'Image, qui est le Verbe 
(eenheit met den beelde). Ici l’âme devient le « miroir volon- 
taire », illuminé et informé librement par l'Image elle-même. 
de telle sorte pourtant que cette union (intentionnelle) est par 
amour et non par nature. Néanmoins la suprême tension de 
l'âme à atteindre Dieu immédiatement est le dernier moyen 
créé, au-delà duquel l’âme pâtit l’action, dans laquelle Dieu l’in- 
forme. 


S II. La vie contemplative dans le Fils. 


Après que, comme nous venons de l'expliquer, la mémoire 
a été totalement purifiée et dénudée de toute activité opérante. 
et qu’elle est habitée et possédée par le Père, il se fait que 
l’intellect comme tel est élevé à l’illumination essentielle par le 
Fils. C’est en cela même que consiste formellement la vie con- 
templative (au sens restreint et technique du mot). Elle est 
essentiellement participation à la vie du Christ, Dieu et hom- 
me. Îl faut donc considérer ici successivement: [, — comment 
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la vie mystique est expérience du Christ; IT. — comment la 
contemplation est connaissance immédiate du Christ, et III, — 
comment cette connaissance immédiate se réalise en fait dans 
l’homme sur terre. 


Notre vie annihilante dans le Christ. : 


1C 


A. Dans le dépassement de son actualisation de la vie 
active et intérieure le Christ, homme lui-même, prend, dans l’es- 
sence de son âme, conscience de sa Divinité (et de la Trinité) sans 
l'intermédiaire d’aucun moyen créé (medium in quo), mais 
grâce à l'information immédiate par la Personne du Verbe. 
Comme viator, il n’accède à la connaissance de sa Personne que 
dans un moyen créé par la similitude de grâce qui lui est infu- 
sée, comme « plénitude de grâce » (volheit der ghenaden), 
dans le sommet ou l’unité de ses puissances supérieures. Au 
contraire, en tant qu’il dépasse (overlidet) cet « être créé » 
ou humain (ce que Ruusbroec appelle dans une terminologie 
mystique l’humanité du Christ: die menschelijcheit ; die ghesca- 
penheit Christi) dans sa qualité de comprehensor durant sa vie 
terrestre. 1l saisit, il comprend immédiatement son incompréhen- 
sible Clarté divine, sa Personne divine {sine godlijcke persoen- 
licheit). Grâce à la gloire de sa Résurrection et de son Ascension 
il demeure, mais d’une manière plus sublime, à la fois viator 
et comprehensor dans toute l’éternité. 


B. Tout chrétien doit s’assimiler toute la vie et toute l’ac- 
tivité du Christ, aussi bien dans son union opérante qui se 
manifeste dans la vie active et la vie intérieure, que dans son 
union essentielle. Par conséquent il lui faut avec et dans le 
Christ dépasser (overliden: transcendere) non seulement son 
« être créé » individuel et propre (sine eyghene ghescapenheit), 
mais aussi |” « être créé » et humain du Christ {die ghescapen- 
heit, die menschelijcheit Christi), en participation à l’acte de 
dépassement du Christ lui-même. Ceci ne doit pas se compren- 
dre, comme si l’homme à quelque moment de sa vie n'avait plus 
besoin d'une élévation et d’une aide subjectives du Christ-homme 
(qui continue toujours à être la source de toute grâce et de toute 
activité surnaturelle), mais l’homme, dans l’union suprême au 
Christ selon l'essence de son âme, transcende totalement son 
activité opérative (werkelijcheit overmids middel), telle que 
celle-ci est informée par un moyen créé et donc aussi par @« l’hu- 
manité » du Christ, de sorte qu’il reçoive l’illumination et l’in- 
formation immédiate par le Christ-Dieu, qui ne peut se faire 
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connaître essentiellement que par lui-même, dans la Clarté du 
Verbe. De cette manière conjuguée le Christ entier, Homme et 
Dieu, devient la forme et la vie du chrétien (6). 


IL, — La contemplation immédiate du Verbe. 


A. Dans le Royaume des amants Ruusbroec décrit com- 
ment le Père, qui a dénudé la mémoire par la vie annihilante 
et la possède par son inhabitation immédiate, engendre à partir 
de l’unité de sa Näture féconde la Sagesse incréée, qui est son 
Image, son Verbe, son Fils. Il l’imprime dans l'intelligence, qui 
se trouve simplifiée et élevée au-dessus de toute lumière créée. 
Dans la Lumière incréée l'intelligence transcende tout moyen 
créé (medium in quo), afin de voir la Clarté du Verbe par le 
Verbe, et, avec le Verbe, la Clarté de l’Essence une et simple 
de Dieu. 

B. Le troisième livre des Noces spirituelles commence 
formellement avec la description de la « vie contemplative » 
(dat god-scouwende leven: au sens technique et restreint du 
mot). En effet, de la Ténèbre divine, dans laquelle la mémoire 
était immergée par la vie annihilante par suite de l’information 
du Père (décrite à la fin du second livre) surgit ici une révélation 
ou manifestation cachée (verborghen openbaringhe) du Verbe, 
qui illumine et informe par lui-même l'intelligence purifée. 
L'âme se trouve ainsi complètement engagée et enveloppée dans 
les processions intratrinitaires, dans lesquelles; sous son rapport 
d'idée préexistante, elle vivait en une union d'identité de toute 
éternité avec le Fils et qu’elle pâtit maintenant dans son union 
essentielle (intentionnelle). Cette union, elle la reçoit en soi 
toujours renouvelée, et sans interruption par la génération in- 


(6) Nous rencontrons ici l’épineux problème d’une saine compréhension 
du dépassement ou de l'abandon de l'Humanité du Christ. 11 faut en effet 
dans cette question considérer tous les éléments de la réalité complexe qu'est 
l’Incarnation du Christ, définie par le Concile de Chalcédoine comme unité 
de personne et dualité de natures. Définition dont il s’agit encore toujours 
de « réaliser » à fond toutes les implications et conséquences tant théologi- 
ques que spirituelles. Cf. K. RAHNER, Probleme der Christologie von heute, 
dans Schriften zur Theologie, 1 (1954), p. 169-222; trad. M. RoNDET dans 
Ecrits théologiques, 1 (Desclée de Brouwer, 1959) p. 113-181, Problèmes 
actuels de christologie. Disons en général que tous les problèmes théologi- 
ques ne sont pas épuisés par les expressions concises, dans lesquelles Ste Thé- 
rèse d'Avila formulait des attitudes pratiques. D'autre part il s’agit de déli- 
miter le sens exact des formules dans lesquelles des auteurs orthodoxes ont 
exprimé leur conception spirituelle par rapport à une synthèse ou un élément 
de cette vie dans le Christ et de démêler par ailleurs les erreurs d’interpré- 
tation de formules doctrinales qui sont à la base de certaines pratiques 
abusives, qu’on découvre dans l’histoire de la spiritualité. 
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cessante du Fils dans son essence. Avec le Verbe elle sort du 
Père et elle retourne dans le Père ; avec le Verbe aussi elle ren- 
tre. fruitivement, dans la Nature et l’Essence divine. 


C. Les autres œuvres permettent à Ruusbroec d'exposer la 
même doctrine en des termes, qui essaient d'approcher de plus 
près ce mystère ineffable. 

1. — Ainsi selon l’exégèse spirituelle de Rom. 8. 14 il décrit 
comment les âmes contemplatives, qui sont nommées les fils 
cachés de Dieu (die verborghen sonen Gods) en opposition for- 
melle avec Les serviteurs fidèles (vie active) et les amis intimes 
(vie intérieure) de Dieu, sont d’une part mortes dans l’ignorance 
et la ténèbre au-delà de tout mode créé et arrachées à toute acti- 
vité propre (ontwracht), et d’autre part vivent dans le Verbe 
et sont © agies » (ghewracht; aguntur) par l'Esprit de Dieu, 
c’est-à-dire qu’elles sont actuées et informées par le Verbe éternel 
ou l’Image du Père. 

2, — L'interprétation analogique de 2 Cor. 3. 18 permet à 
Ruusbroec de dire què l’âme, qui au niveau de l’activité opé- 
rative est unie à Dieu par l'intermédiaire d’une lumière ou 
clarté créée, dépasse celle-ci dans la vie divine: en l’abandon- 
nant, l’âme est transformée d’unesclarté (qui, elle, est créée et 
dont elle se trouve dénudée) ({transformatur a claritate) dans 
une nouvelle Clarté (in claritatem) (incréée, celle-ci, et qui est 
l'Image et la Sagesse éternelle, par laquelle elle est informée 
passivement et vit de vie divine). 

3. — Le Verbe, c’est la nourriture qui change l’âme en lui- 
même et la transforme, au-delà de toute activité opérative, dans 
l’unité divine. Le Verbe c’est la Pierre brillante, dans laquelle 
est inscrit un nom nouveau qui est la Sagesse de Dieu elle-même, 
laquelle spécifie sans intermédiaire créé l’acte même de l’intel- 
ligence. | 

4, — Elevé au-dessus de toute spéculation et de toute con- 
tuition, dans lesquelles l’âme dispose d’une lumière créée comme 
moyen objectif (medium in quo), l’œil simple {dat eenvuldighe 
oghe) de l’âme (= l'essence de l’âme), grâce à sa conformation 
subjective par une lumière créée (medium quo), est illuminée 
par la Clarté éternelle et incréée, afin de la contempler (7), 


(7) Nous empruntons cette terminologie à S. Thomas: Dicendum ergo 
est quod ad videndum Dei essentiam requiritur aliqua similitudo ex parte 
visivae potentiae, scilicet lumen divinae gloriae confortans intellectum ad 
videndum Deum; de quo dicitur in psal. 35. 10: In lumine tuo videbimus 
lumen. Non autem per aliquam similitudinem creatam Dei essentia videri 


potest, quae ipsam divinamessentiam representet ut in se est (S. Theologica, 
I, q. 12, a. 1 conclusio). 
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Entre-temps les puissances inférieures et supérieures de l’âme, 
tout en restant maintenues dans leur être, leur fonction et leur 
activité réciproques, sont éblouies et aveuglées par la Lumière 
infinie. 


IT, — La connaissance immédiate propre à l'homme pèlerin 
sur la terre. 


C’est seulement après avoir examiné avec plus de précision 
la condition subjective de l’âme dans sa contemplation qu'il 
nous sera possible de déterminer la nature exacte de l’objet 
même atteint dans la contemplation immédiate, dont nous ve- 
nons de constater l’existence d’après la doctrine mystique de 
Ruusbroec. 


A. « Dans la lumière divine ». On peut dire en général 
que Dieu se communique à l’homme, soit sans intermédiaire, 
ce qui se fait par le don de lui-même, soit médiatement ou dans 
les dons créés. Ces deux espèces de communication ont une fonc- 
tion spéciale dans l’union de l’âme avec Dieu. Le premier est 
moyen objectif (medium in quo), le second moyen subjectif 
(medium quo). C'est-à-dire que dans l'union essentielle le don créé 
est le moyen, par lequel l’âme est élevée et confortée subjec- 
tivement afin d’être capable d'union immédiate, tandis que le 
don incréé seul informe par lui-même l’intellect, à l'exclusion de 
tout moyen objectif créé. Car un tel moyen ne pourrait jamais 
informer l’âme pour lui prouver une connaissance immédiate 
de Dieu (8). C’est pourquoi Ruusbroec définit avec précision la 
fonction de la lumière créée à l’intérieur de l’union essentielle. 
En effet, il déclare qu’elle élève (subjectivement) l’âme à la 
contemplation de la Lumière incréée, mais qu’elle « n’est pas 
Dieu »; elle est seulement un moyen ou intermédiaire entre 
Dieu et l’âme, qui réconforte le sujet lui-même, en le disposant 
à l’information par la Lumière incréée, de sorte que nous voyons 
« dans la lumière de Dieu » (créée, dans sa fonction de moyen 
subjectif) « La Lumière » (incréée) qui est ici tout à la fois ce 
en quoi et ce que nous voyons; c'est-à-dire le moyen objectif et 
l’objet même de notré connaissance immédiate (9). 

.B. « Par l'intermédiaire de la grâce », Ruusbroec éla- 
bore une stricte corrélation entre le moyen subjectif (medium 
quo), qui surélève l’âme, et la capacité qu'a celle-ci d’actuer son 


(8) C’est l’application à l’ordre de la foi des principes thomistes con- 
cernant l’ordre de la gloire, dont parle la note 7. 

(9) Ruusbroec applique à la contemplation mystique le Ps. 35. 10, que 
S. Thomas allégua pour la vision béatifique (cf. n. 7). 
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union essentielle. Poussant à fond ce principe comme une thèse 
métaphysique, il affirme que le moyen subjectif qui réconforte 
l’âme tout au long de sa vie terrestre, même dans la contempla- 
tion mystique, c'est la grâce, qui est une similitude créée, per- 
mettant à l’homme de réaliser d’une manière surnaturelle son 
union essentielle exactement dans les limites des possibilités ter- 
restres. Par ailleurs, puisque l’activité opérative de l’âme, dans 
laquelle la grâce créée remplit sa fonction de moyen objectif, 
(medium in quo), doit être dépassée pour que l’âme puisse rece- 
voir sa transformation passive par le Verbe au-delà de tout in- 
termédiaire (objectif) créé, on est en droit de dire que la con- 
templation se réalise au-delà de la grâce (boven ghenade), en 
lant que celle-ci serait un moyen objectif. Cette expression est à 
prendre dans le même sens que les termes: au-delà de La raison, 
au-delà de l’activité, etc. En employant l'expression « au-delà 
de la grâce » Ruusbroec ne veut pas dire que l’ordre de la grâce 
est éliminé de quelque façon que ce soit, comme si l’âme était 
élevée en ce moment à l’ordre de la gloire ; il affirme seulement 
par là que la grâce créée n’est pas un moyen objectif dans lequel 
l’âme contemplerait le Verbe. D’autre part la grâce reste abso- 
lument requise pour que l’âme soit rendue semblable à Dieu ou 
déiforme par la disposition subjective qu'est la grâce en tant que 
moyen subjectif (medium quo), afin que, après avoir achevé 
harmonieusement son union opérative (par intermédiaire),-elle 
puisse s'élever jusqu’à l'information essentielle. 


C. « Dans la lumière de la foi ». Il faut admettre que 
Ruusbroec fait ressortir toutes les expériences spirituelles, dont 
l’âme puisse être gratifiée sur terre, du régime de la foi, puisque 
la vertu théologale de la foi seule unit l’âme à Dieu aussi bien 
dans l’union opérative que dans l’union essentielle, mais sous 
des modalités bien différentes. En effet la vie active et la vie 
intérieure, qui réalisent l’union opérative, sont éclairées par la 
foi en tant que celle-ci fait appel aux concepts rationnels pour 
recueillir et expliciter le contenu de la révélation. Au contraire, 
quand l'esprit parvient à transcender la connaissance rationnelle, 
régie par la conceptualisation, il dépasse tous les moyens créés 
et tend vers Dieu sous l’unique attraction divine, dans laquelle 
Dieu se révèle par lui-même. Dans cette attraction Dieu porte 
sur lui-même un témoignage intérieur, en finalisant l'esprit vers 
une acquisition totalisante et définitive de lui-même. L'homme 
lui donne son assentiment dans l’acte d’une foi qu’on peut 
appeler essentielle, étant entièrement dénudée de concepts ra- 
tionnels. Par conséquent on peut dire, que, grâce à l’illumination 
par le Verbe, l'esprit atteint Dieu au-delà de la raison (boven 
redene) précisément par la foi (= essentielle). Et d'autre 


13 LA THÉOLOGIE MYSTIQUE DE L'ASCENSION DE L’AME 315 


part pourtant, puisque durant les stades inférieurs de la vie spi- 
rituelle la foi s’actualise pour autant qu’elle est enveloppée dans 
des concepts rationnels (ce que nous pouvons appeler foi opé- 
rative : werkelijc ghelove), et puisque ces concepts doivent être 
exclus comme moyens créés dès que l’âme entre dans la vie 
contemplative, nous devons définir ce passage en disant que l’es- 
prit entre dans l’Essence divine au-delà de la foi (notamment 
la foi opérative), bien que ce soit exactement la foi essentielle 
qui l’introduit dans l’union essentielle, puisque le dynamisme 
spirituel de l’essence de l’âme vers l’Essence divine est élevé 
surnaturellement grâce à la vertu théologale de la foi (10). 


D. « Sous l’ombre de Dieu ». Ruusbroec considère toute 
l’évolution de la vie spirituelle comme une vie dans La grâce, 
bien que celle-ci se réalise sous une double modalité, notamment 
soit par l'intermédiaire de la grâce, soit au-delà de la grâce. 

1. — Perspective dogmatique de l’économie du salut. — 
Ruusbroec décrit toute l’histoire de l’humanité comme une 
sorte de zwzxywyix ou marche vers la lumière. Dans la première 
phase, qui est aussi le point de départ réel et concret, il y a la 
nuit dans laquelle l’homme vit sous l’ombre de La mort et du 


(10) Signalons sur ce point la remarque du R.P. Hermann-Josef LAUTER 
o.f.m. dans une recension par ailleurs très compréhensive de notre ouvrage 
(Wissenschaft und Weisheit, 21, 1958, p. 51-3): « Der Glaube ist also hier in 
der Funktion des lumen gloriae (N.B.: l'expression est ambiguë), welches 
als geschaffenes medium quo die Seele disponiert zur unmittelbaren An- 
schauung Gottes. Wie aber kann er dann noch Glauben bleiben ? Uns will 
scheinen, dass solche Erklärungsversuche bei Ruusbroee, wie auch bei Johan- 
nes v. Kr. von theologischer Befangenheit bestimmt sind. 

Stellen wir daneben einmal das Zeugnis eines Nichttheologen, der 
franzosischen Mystikerin Lucie Christine... Erst wenn die Ontologie der 
(hoch) mystischen Schau einmal klar erkannt und unterschieden sein wird, 
wird man den Aussagen dieser Mystiker gerecht werden und sie theologisch 
auszuwerten vermôgen ». Notons d'abord que la question de la foi, telle que 
nous croyons l'avoir montrée chez Ruusbroec, permet une nouvelle confron- 
tation avec Jean de la Croix. En second lieu nous avons dit que la lumière 
de la foi joue un rôle analogue à celui de la lumière de gloire dans la vision 
béatifique. C’est le problème de l’analogie de notre connaissance de foi et de 
la connaissance de gloire: il y a identité dans la diversité. Enfin si le Père 
Lauter veut attribuer la priorité au témoignage des mystiques, comme Lucie- 
Christine, dans le débat théologique sur le rôle de la foi dans l'expérience 
mystique, nous croyons qu'il est victime d’une équivoque. En effet, les faits 
mystiques en tant qu'ils impliquent une explicitation de la vie surnaturelle, 
sont des données que la théologie doit enregistrer comme objet de son étude: 
en tant que les mystiques donnent des interprétations de leurs expériences 
personnelles, il faut dire qu’ils élaborent celles-ci précisément déjà en fonc- 
tion de leur conception théologique, s’il ne faut pas l'appeler « pré- 
théologique », puisqu'ils parlent d’après leur instruction personnelle qui, 
s'ils ne sont pas théologiens, n’est pas toujours de première classe. 
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péché (histoire avant le Christ). La seconde phase est le temps 
de l’aurore qui brille dans la lumière naissante du Christ (his- 
toire après le Christ): grâce à elle la nuit du péché est pour- 
chassée et l’ôn vit dans l’ordre de la grâce. La troisième phase 
enfin est le midi resplendissant dans la lumière de la gloire 
(après la mort et la résurrection). Entre les trois phases il existe 
une corrélation étroite de dépendance et de parallélisme, mais 
d'autre part elles se distinguent adéquatement l’une de l’autre, 
sans interférence chronologique, parce que Ruusbroec admet 
comme un principe métaphysique la corrélation exacte entre 
l'union opérative ou en similitude et l’union essentielle dans 
chaque phase. 


2, — « Nous vivons dans l’ombre du Christ ». : 

a) Dans tout le temps de l'aurore, c’est-à-dire durant tout 
le séjour sur terre (avant la mort, resp. avant la résurrection) 
soit de chaque individu, soit de toute l’Eglise comme corps, la 
Lumière infinie de la Divinité nous est présentée par l’intermé- 
diaire de l’humanité du Christ. Dans le ciel celle-ci brille aux 
yeux des bienheureux dans la glaire de l’ascension ; sur terre, par : 
contre, elle nous est cachée ou eñveloppée dans le « mystère » 
de l'Eglise et des sacrements. Nous touchons celui-ci par les 
vertus théologales et les sacrements, de telle sorte que toujours 
nous restons ici des pèlerins en route, étant tendus vers la révé- 
lation ultime et eschatologique, cheminant dans le désert de 
ce monde vers la Terre promise, dont nous sommes séparés par 
le Jourdain, le passage de la mort. Ainsi toute notre vie passe 
à travers un miroir dans l’énigme par la foi, de sorte que le 
Christ est notre pâque (pascha — passage: dat overliden) que 
nous mangeons sur le chemin de notre pèlerinage. 

b) A cette révélation « objective» de Dieu « en mystère » 
dans l'Humanité du Christ correspondent proportionnellement 
les intermédiaires subjectifs, qui empêchent en quelque facon la 
manifestation immédiate de Dieu. Nous pouvons distinguer les 
suivants: 1, - l’intermédiaire éthique ou moral, notamment 
le péché et ses séquelles ; 2. - l'intermédiaire psychologique ou 
notre activité opérative, telle la conceptualisation, ete. qui doit 
être dépassée, pour que nous puissions atteindre l’union essen- 
tielle avec la Lumière incréée ; 3. - l'intermédiaire ontologique 
ou notre « état de mortalité » qui empêche sur terre la fulgu- 
rante transfiguration de tout notre être par la gloire. Nous 
devons dépasser (overliden) ce dernier intermédiaire (dans la 
mort: trépasser), avant que nous puissions être comblés par la 
lumière du Soleil en plein midi dans la région de la gloire cé- 
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leste. Tant que nous sommes sous l'ombre du Christ, tout autant 
que sous l’ombre de notre mortalité, nous mangeons la Pâque 
dans la foi, éprouvant la soif dans le désert terrestre, sans jamais 
être rassassiés par la gloire, qui resplendit seulement dans la 
Terre promise. C’est pourquoi il y a une distinction fondamen- 
tale et ontologique entre l'expérience mystique, même la plus 
haute, sur terre, où seule la lumière de l’aurore pénètre dans 
notre âme, et l'expérience mystique du ciel, où il y a la pleine 
saturation de notre soif dans la gloire sous la clarté du midi. 
C’est toute la distinction, qui régit l'opposition entre l’ordre de 
la grâce et l’ordre de la gloire: elle n'est pas seulement gra- 
duelle, mais ontologique. 

D'autre part la vie sous l’ombre elle-même admet plusieurs 
expériences de la lumière divine. Car ou bien nous n’atteignons 
celle-ci que dans notre activité opérative par moyen créé (ce 
que nous appelons marcher dans l'ombre, ce qui est assez péni- 
ble) ou bien nous sommes unis à elle par elle-même dans une 
union essentielle, au-delà de tout moyen créé (medium in quo) 
(c’est ce que Ruusbroec nomme, après S. Bernard, être assis sous 
l’ombre, c’est-à-dire dans la foi essentielle et au-delà de la foi 
opérative) (11). 

3. — Une telle contemplation au-delà de la foi (opérative) 
peut être appelée à bon droit un avant-goût du rassassiement 
complet futur, que les bienheureux éprouveront au ciel dans 
le midi de la gloire de Dieu; mais elle n’est en aucune facon 
« anticipation » au sens striet de ce mot. On constate en effet 
que Ruusbroec établit cette distinction entre l’état mystique 
sur terre et l’état des bienheureux sous de multiples formes à 
travers toutes ses œuvres, tandis qu'il ne fait aucune allusion 
à leur équivalence, qu’on trouve affirmée parfois chez certains 
auteurs mystiques. 


$ III. — La vie d'amour dans l'Esprit Saint. 


Après avoir considéré la purification de la mémoire par le 
Père (= vie annihilante) et l’illumination de l'intelligence par 
le Verbe (= vie contemplative), nous sommes amenés à exami- 
ner comment la volonté est introduite dans la vie essentielle 
sous un mode divin, ce qui est « la vie d’amour dans l'Esprit 
Saint » (dat minlijcke leven in den heylighen gheest). 


(11) Nous avons constaté une correspondance remarquable entre la 
doctrine sur cette perspective chez Ruusbroec et chez S. Bernard, qui a 
grandement influencé le docteur admirable (cf. notre article Bernardus en 


Ruusbroec dans Ons Geestelijk Erf, 1953, 143-179). 
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1.— La science savoureuse selon le Royaume des amants— 
Le don de la Sagesse est infusé dans l’unité des puissances supé- 
rieures parfaitement intériorisée. Il en résulte un goût et une 
fruition qui pénètre tout l’homme jusqu’à l'essence de son âme. 
Celle-ci goûte le Saint-Esprit comme un amour incompréhen- 
sible. insaisissable de Dieu, dont elle se trouve informée au-delà 
de toute expérience opérative (werkelijcke minne). 


2, — La rencontre amoureuse selon les Noces. — La vie 
contemplative par le Verbe ne s'arrête pas en elle-même, mais 
s'écoule, dans un parallélisme parfait avec les processions divi- 
nes, jusqu’à la rencontre (12) amoureuse dans l'Esprit Saint, 
dans laquelle celui-ci élève la volonté au-delà de tout amour 
opératif, l’enflamme dans une information essentielle par lui- 
même et l’assume enfin dans l’unité du Saint-Esprit. 


3. — Nous devenons « un seul amour » avec Dieu. Le Père 
et le Fils embrasent de leur Amour unique et simple l'esprit 
élevé en Dieu dans un mode incréé. Ils spirent en lui leur 
Amour incréé, de sorte qu'il devient « un seul amour avec 
Dieu », pour aimer Dieu par Dieu. 

4, — Comme personne divine distincte, l'Esprit Saint trans- 
forme la volonté par son Amour äncréé et il l’assume dans son 
unité, qui est l’unité de: l'Esprit, qui intègre l’unité féconde 
du Père dans une synthèse d’amour. Car l'Esprit reflue et 
retourne (keret) au-delà de lui-même dans l’unité dyna- 
mique de la Nature divine, qu’il possède et unifie amoureu- 
sement (minlycke). Tandis que la volonté accomplit ce même 
retour dans et avec le Saint-Esprit, elle repose au-delà des Per- 
sonnes divines dans l’unité dynamique.de la Nature. 


Art. III. — L'UNION SANS DIFFÉRENCE. 


L’union essentielle, dont nous parlons, comporte une double 
manière de réalisation, suivant qu’elle s’accomplit selon les 
modes divins (die godlijcke wisen), tels que nous venons de les 
expliquer suivant les trois Personnes divines (cette réalisation 
s'appelle le plus souvent: union sans moyen ou intermédiaire, 
sans autre spécification) ou qu’elle s'effectue selon l'Essence 
divine au-delà de tout mode divin (boven wise). Quand Ruus- 
broec veut la caractériser sous cette modalité, il la désigne du 
du nom d'union sans différence (eenicheit sonder diffencie). 


(12) Cr pen 5 
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$ I. Notions générales. 


1. — En Dieu nous distinguons l’activité, qui est le principe 
de distinction, d’où naissent les Personnes dans leur opposition 
et différenciation réciproques, et l’Essence divine, qui, inactive 
et quiescente (ledich: otiosa), jouit de ses propres richesses et 
repose en elle-même, sans aucune différenciation d'opposition 
ou de relation. 


2. — Or, dans l’union opérative l’homme est uni à Dieu par 
intermédiaire créé et se trouve sous ce rapport distinet et séparé 
de Dieu. Au contraire, quand il a dépassé cette première union, 
on peut dire que, grâce à l’union essentielle, il est uni au-delà 
de tout moyen créé, à Dieu par lui-même. Ici il est tout d’abord 
conscient des oppositions, dans lesquelles s'opposent relative- 
ment entre eux les modes divins ou les Personnes qui l’infor- 
ment successivement dans les trois phases susdites de la vie 
divine. — Et pourtant l’âme ressent en même temps une attrac- 
tion (weselijc gherinen) vers une union ultérieure avec Dieu. 


$ II. L'amour fruitif. 


1. — L'amour abyssal selon le Royaume des amants. — 
En tant qu'amour infini essentiel l’Esprit Saint pénètre l’âme 
et l’assume dans son propre élan vers l’unité de l’Essence divine, 
pour la conduire vers une expérience au-delà de tout mode, non 
seulement créé mais aussi divin. — Celle-ci doit s'appeler de 
plein droit une union sans différence. 


2. — La rencontre fruitive selon les Noces spirituelles. — 
Les spéculations trinitaires, que Ruusbroec a multipliées et ap- 
profondies dans ce traité, ont présenté d’une manière plus sys- 
tématique et synthétique les processions des Personnes et leur 
rapport avec l’Essence divine. Ceci a amené Ruusbroec à for- 
muler plus explicitement comment l’âme est d’une part informée 
diversement par les trois Personnes divines, et est d’autre part 
attirée ultérieurement au-delà des modes divins, pour que, inac- 
tive. elle reflue et retourne (wederkeeren) avec les Personnes 
dans l’Essence divine sans mode: là elle pourra expérimenter 
dans une fruition essentielle toutes les profondeurs de la Déité, 
qu’elle possède et goûte dans un seul acte simplifié mais extrêé- 
mement riche, comme une seule Essence infiniment pleine et 
abondante sans aucune différenciation causée par des relations. 
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S III. L'immersion essentielle dans l’Essence divine au-delà 
des distinctions. 


Toute « activité » se présente à la psychologie humaine 
comme une certaine subsistence, un arrêt en soi-même, tandis 
que la vie en Dieu semble une vie annihilante: en celle-ci l’âme 
sort d'elle-même et entre par une sorte d'immersion (ontson- 
ckenheit) dans l’abîme très profond de la Déité, qui l’attire 
essentiellement et fruitivement. Cette attraction de l'essence de 
l'âme au-delà de tout mode tant créé que divin (dans les Per- 
sonnes divines) vers la simplicité inactive de l’Essence divine, 
l’âme la ressent comme la dernière et suprême distinction (dat 
leste onderscheet) entre Dieu et l’homme qui prend ici encore 
conscience d’une inclination tendentielle ultérieure (weselije 
voorweert-neyghen) vers une ultime union. Or, s’il s’est livré à 
cette inclination tendentielle en se plongeant dans l’Essence 
divine, il ne ressent plus aucune « distinction » entre lui et 
Dieu. Il adhère à lui et il goûte souverainement son Essence 
indistincte et indifférenciée. Par conséquent l’union sans diflé- 
rence ne supprime nullement la distinction subjective entre Île 
Dieu éminemment transcendant et l’homme existant dans sa 
personnalité propre. Elle signifie seulement que l’Essence di- 
vine, considérée formellement “ans son unité simple au-delà 
des Personnes, informe, au niveau intentionnel de la conscience, 
fruitivement, l’essence de l’âme par ‘elle-même, tout intermé- 
diaire (créé) et tout mode (créé ou incréé) étant écartés. 


$ IV. L'union sans différence. 


1. — Dans cette suprême union l’âme expérimente passi- 
vement et fruitivement l’Essence divine, pour autant que celle-ci 
se repose en soi au-delà de tout mode ou acte des Personnes. 
essentiellement une et inactive, et qu’elle goûte sa béatitude 
qui ne souffre aucune distinction mais esi souverainement riche. 
Cette béatitude qui est essentielle et connaturelle (weselyc) à 
Dieu seul, Dieu la communique librement à l’âme dans sa su- 
blime information de celle-ci par son Essence même (over- 
wesllijc), qui la touche et la transforme sans intermédiaire. 
Cette information actue l’âme par une transformation spécifi- 
catrice à un acte intentionnel d'union et de fruition, sans lui 


enlever son entité créée et personnelle ou l’altérer entitative- 
ment (13). 


: (13) C'est une illusion d'optique bien néfaste que de confondre, par 
suite d’un enlisement matérialisateur dans l'interprétation d’une réalité, qui 
constitue un sommet de spiritualisation, l’union dans l’amour avec l’identi- 
fication substantielle ontologique. L’amour en effet comporte essentiellement 
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2. — La distinction ontologique des sujets restant sauve, 
l'union sans différence est souvent décrite dans une termino- 
logie empruntée à la théologie négative. Pourtant elle désigne 
de fait la réalité positive d’une expérience abyssale. Dans celle-ci 
l’âme actualise harmonieusement et fondamentalement son 
dynamisme transcendental et, tout en restant fixée dans son exis- 
tence personnelle créaturale, elle est devenue « une béatitude » 
et une fruition avec Dieu par amour (van minnen), c'est-à-dire 
par une information intentionnelle de son essence par l’Essence 
divine. Dans la pensée et la terminologie de Ruusbroec cette 
union par amour s'oppose, non à une union par connaissance, 
mais à une union par nature (van naturen), qu'il rejette comme 
radicalement étrangère à sa conception de la mystique. 

3. — Cette union sans différence, que Ruusbroec explique 
en plusieurs endroits en des termes abstraits et métaphysiques, 
unit en fait l’esprit au Dieu de salut, puisqu'elle effectue l’union 
de l’âme avec Dieu pour autant qu'il est expérimenté comme 
amour fruitif. Dieu qu’on possède ainsi fruitivement est charité, 
est amour, avec lequel nous devenons un selon la demande du 
Christ: pour qu'ils soient consommés dans l'unité. 


$ V. La vie commune. 


1. — On ne peut considérer l’ascension de l’esprit comme 
achevée, quand celui-ci a atteint la susdite union sans différence. 
En effet, l’Essence divine elle-même, à laquelle adhère l’âme, est 
par identité la Nature féconde, d’où procèdent les Personnes à 
leur acte. Par conséquent Dieu est en même temps quiescent 
(ledich) dans son unité inactive au-delà de toute différence de 
mode, autant qu'’agissant (werkelijc) dans la procession des 
Personnes. 

2. — Ce rythme trinitaire indissoluble de fruition et d’ac- 
tivité l’âme doit l’épouser en tout point. Parvenue au suprême 
bonheur de l’union divine (ghebruken), elle doit, sous l’impul- 


l'affirmation de l’un par l’autre dans sa valeur propre d’amabilité. Nous 
sommes terriblement dupes de la terminologie de l’amour, qui est un lan- 
gage personnaliste mais qu'on est toujours tenté de réifier et de matéria- 
liser; et c’est la pureté de l’amour, aussi bien humain que divin, qui est la 
victime de cette fatale erreur. Plus les amants sont élevés au-dessus de la 
matière qui uniformise tout, et deviennent personnes, plus leur amour les 
atteint comme personnes, c’est-à-dire que l’un pose l’autre dans son être per- 
sonnel propre, mais il y a don réciproque de personne à personne qui 
détruit les distances extérieures et intérieures, mais non la distinction. Ces 
caractéristiques antithétiques de l’amour personnel et personnalisant se 
vérifient à un degré absolu dans le mystère de la S. Trinité. 
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sion de Dieu effluente d’extroversion (uutvloeyend gherinen), 
sortir de sa fruition et retourner à son activité (werc), que celle- 
ci s’actualise soit sous sa modalité créaturale, soit sous ses modes 
divins, à la condition toutefois que de suite, sous l'impulsion 
attirante d’introversion {intreckend gherinen), elle abandonne 
de nouveau toute activité pour se plonger fruitivément une nou- 
velle fois dans l’Essence divine. Par conséquent il faut concevoir 
la « vie divine » comme un va-et-vient continuel, une alternance 
de moments soit de fruition et de repos dans l’Essence (union 
sans différence), soit d’activité ou selon le mode créé (union 
opérative) ou selon le mode des Personnes divines (union sans 
moyen). 

3. — Cette dualité d’aspects antithétiques mais compiémen- 
taires présente dans les débuts de la vie divine véritablement 
une succession chronologique de moments alternants. Mais avec 
le progrès de la vie spirituelle de plus en plus harmonieuse et 
connaturaliée, une certaine simultanéité s'établit, dans laquelle 
chacun des deux aspects évolue heureusement sans empêcher 
ou mutiler l’autre, puisque les deux constituent ensemble l’uni- 
que et harmonieuse complexité de la structure de l’âme, dont 
le dynamisme s’élance vers Dieu tout autant par intermédiaire 
qu'au-delà de tout intermédiaire. C’est cette simultanéité et 
synchronisation organique de la vie spirituelle dans laquelle 
non seulement la vie active et la vie intérieure, mais aussi la 
vie essentielle, qui s’'épanouit jusque dans l’union sans différence, 
occupent leur fonction respective antithétique et complémen- 
taire, que Ruusbroec appelle vie commune (dat ghemeyne 
leven) (14). Cette vie recoit une réalisation au sens fort quand 
l’homme embrasse Dieu, à qui il adhère (par introversion) dans 
une union comportant toutes les nuances et complexités que 
nous avons analysées, et le prochain, vers qui il sort (par extro- 
version), aimant celui-ci de cœur et par les œuvres d’un « amour 
commun » (ghemeyne minne), source de charité et d’apostolat. 
De la sorte, dans l’ultime synthèse de la pensée mystique de 
Ruusbroec Dieu est charité, et la vie spirituelle, par laquelle 
nous adhérons à ce Dieu, est amour de Dieu et du prochain 
poussé à son plein développement dans l’épanouissement com- 
plet et harmonieux de tout l’homme, fait à l’image et à la simi- 


litude de Dieu. 
Anvers, 1959 AIb. AMPE, s.j. 


(14) Nous sommes bien loin de l'interprétation fantaisiste de Paul 
O'SHÉRIDAN, qui ne continue pas moins à traîner dans les idées et les . 
exposés de beaucoup. 


SPIRITUALITÉ VANNISTE 
ET TRADITION MONASTIQUE" 


Le titre de cette communication pose un problème plus qu’il 
n'apporte une solution. Mais puisque les Amis de Saint-Vanne 
et Saint-Hydulphe organisent pour la première fois une session 
d’études, ils ne peuvent s'attendre à ce que l’on énonce, sur tous 
les points, des résultats définitifs: nous sommes encore, et pour 
longtemps, au stade des recherches. Or les questions fondamen- 
tales, et préliminaires à bien d’autres, sont de savoir si, à Saint- 
Vanne, il y avait une spiritualité, laquelle, et dans quelle me- 
sure elle était conforme à la tradition du monachisme ancien. 
Ce vaste domaine devrait faire l’objet d'enquêtes précises, por- 
tant sur les nombreux écrits qu'on sait être sortis de la Congré- 
gation de Saint-Vanne, — ou y étre restés, s'ils sont demeurés 
inédits. L'honnéteté exige, en attendant, que l’on évite les juge- 
ments d'ensemble. Aussi, pour commencer, semble-t1l être de 
bonne méthode que l’on interroge, un à un, les principaux maïi- 
tres spirituels de la Congrégation. 

L'un des premiers, l’un des plus représentatifs, l’un de ceux 
qui exercérent le plus d'influence, est Dom Philippe François 
qui, maître des novices, forma une longue génération de reli- 
gieux. [Il composa plusieurs ouvrages, destinés à « guider » — 
selon un mot qu'il a aimé (1) — ceux qu'il appelait les « vrais 
bénédictins » (2). L'un de ces livres est fait de Considérations 
pieuses en forme de méditations sur la Règle de S, Benoist, pa- 


(*) Allocution prononcée à Verdun le 27 septembre 1959 à l’occasion 
de l'inauguration de l'Association des Amis de Saint-Vanne et Saint-Hydulphe. 


(1) Guide spirituelle tirée de la Reigle de sainct Benoist pour conduire 
Les novices selon l'esprit de la mesme Règle. Paris 1616. Guide spirituelle 
tirée de la Reigle de suinct Benoist pour Le soulagement des Ames qui dési- 
rent vivre selon l'esprit de la mesme Reigle, Paris 1621. 


(2) Le novitiat des vrais Bénédictins tiré du chapitre LVIII de lu Règle 
de sainct Benoît... Lorraine-Paris 1631. La mort heureuse et précieuse de- 
vant Dieu des vrais Bénédictins... Paris 1631, et l'occupation journalière 
des vrais Bénédictins, tirée de la Regle de $S. Benoist. Paris 1631, 
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rues en 1613 (3) et plusieurs fois rééditées (4). On y trouve beau- 
coup d'idées et de conseils pratiques, le tout abondamment illus- 
tré au moyen de récits bibliques, d'images et de comparaisons 
— souvent délicieuses — empruntées à l’histoire, à la nature ou 
aux détails de la vie quotidienne. Extraire ces données de leur 
contexte, lorsqu'on n’a point le loisir de produire de longues 
citations, c’est nécessairement les appauvrir et les dessécher quel- 
que peu. Acceptons néanmoins ce risque et demandons à Dom 
Francois de répondre à la toute première des questions que l’on 
est en droit de lui poser comme à un maître des novices: qu'est 
la vie monastique ? 

[Il a été amené, dans son commentaire de la Règle, à for- 
muler bien des définitions du « religieux » et de « la religion », 
— entendons du bénédictin et de l’état monastique. L’une de 
celles qu’il énonce d’abord, dès l’épître dédicatoire, et qu'il déve- 
loppera ensuite, est la plus générale; elle est hautement tradi- 
tionnelle : « un autre paradis terrestre, rempli de toute sorte de 
vertus, fruits très plaisants à voir et très doux à goûter » (5). Car 
« la religion est un ciel, c’est un paradis en terre, c’est une béné- 
diction, c’est un plaisir que d’y être », et le but de $S. Benoît 
établissant ses monastères ne fut autre que celui-ci: « faire des- 
cendre le ciel en terre » (6). Camment ce législateur et ses fils 
peuvent-ils donc atteindre à un idéal si élevé ? Dom François va 
le leur montrer. Tâchons de discerner, en premier lieu, les no- 
tions fondamentales qu’il a de la vie monastique; nous saisirons 
ensuite comment il peut les utiliser grâce à des symboles, à des 
thèmes, hérités de l'antiquité. 


I. ETRE AMOUREUX DE DIEU 


Le paradis est un lieu de délices; maïs il faut bien entendre 
en quoi celles-ci consistent : il s’agit de délices toutes spirituelles. 
Pour éviter, sur ce point, toute illusion, Dom François s’em- 
presse d'ajouter que « l’état de religion est un état de pénitence », 


(3) C£. J. Gonerroy, Bibliothèque des Bénédictins de la Congrégation 
de Saint-Vanne et Saint-Hydulphe, Ligugé-Paris 1925, p. 87 et 211. 

(4) C'est d’après l'édition de 1613 que les textes seront cités ici: le 
premier nombre indiquera le chapitre de la Règle dans le commentaire 
duquel se trouve le passage utilisé; suivra l’indication du folio où se lit le 
texte dans cette édition. Pour faciliter la lecture, j'ai rendu l'orthographe 
et la ponctuation conformes à l’usage moderne. 

(5) Epistre, f. 11". 

(6) 49, f. 417. 


3 SPIRITUALITÉ VANNISTE 325 


car € Dieu n'a point institué les religions pour servir d’infirmerie 
aux délicats et aux douillets » (7): et puisque « le carême est 
un temps destiné aux œuvres de pénitence, la vie religieuse doit 
être une vie quadragésimale » (8). On n’y connaît les joies de 
l'esprit que dans la mesure où l’on y renonce aux plaisirs de la 
chair (9). L’arche de l'Alliance était toute couverte de peaux, 
chargée d’ordures et de poussière, et toute hideuse à regarder ; 
mais sous les peaux c'était tout or, c'était un plaisir de la voir 
au-dedans. Ainsi la religion semble toute hideuse, toute triste, 
toute affreuse en son extérieur: elle ne montre que jeûnes, que 
disciplines, que veilles, qu'austérités, et toutes ces choses ne sont 
pas beaucoup plaisantes aux sens; mais au-dedans elle est toute 
pleine de joie, elle regorge de consolations et, partant, ceux-là 
se trompent qui la considèrent seulement en son extérieur, il la 
faut regarder au-dedans » (10). 

Or, quelle est la réalité qui se cache et se communique à 
l’intérieur de la vie monastique ? Le mystère même de la Pas- 
sion du Christ: « La religion n’est autre chose qu’un vif portrait 
de la mort et passion de Notre Seigneur » (11). Elle est donc, à 
l’instar de tout ce qui participe au paradoxe de la Croix, décon- 
certante : elle « est un monde renversé, car tout ce que le monde 
approuve et chérit, la religion l’improuve et le condamne, voire 
Dieu a institué les religions, afin de condamner la folie et vanité 
du monde et, partant, vouloir introduire les façons de faire du 
monde en religion, ce serait la vouloir ruiner et renverser. Pense 
que être vraintent religieux, c’est être vraiment mort au monde » 
(12). Les religieux doivent être « amis de la mémoire et souve- 
nance de cinq plaies de Notre Seigneur » (13). Ils « ont deux 
choses à faire en religion : la première, c’est de faire satisfaction 
de leurs péchés passés ; la seconde, c’est d’arracher leurs racines, 
qui sont les mauvaises inclinations » (14). Bref, « ils ne sont en 
religion que pour mortifier leur chair et faire la volonté de 
Dieu » (15). 

Ce programme exige d’eux des dispositions d’âme que Dom 
François définit en des termes semblables à ceux qu’avaient aimés 
les auteurs des siècles passés, de Cassien à Pierre de Celle: il 


(7) Prologue, f. 32. 
(8) 49, £. 278. 

(9) 4, £. 61". 

(10) Prologue, f. 31-31". 
(11) 4, £. 64. 

(12) 4, £. 7374. 

(13) 4, £. 126". 

(14) 41, £. 262. 

(15) 40, £. 261. 
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parle de pureté et de simplicité; mais il en explique la portée 
dans un vocabulaire qui est bien celui de son temps. La religion 
est « un état de pureté et une école de perfection » (16). Qu'est-ce 
à dire ? Voici: « L'homme qui vient apprendre à servir Dieu 
doit être libre de toute autre occupation, dénué de passions, et 
vide de toutes affections. Pense que servir Dieu ne consiste pas 
à prier, chanter et psalmodier, mais à lui plaire en toutes ses 
actions, le chercher en ses affections, lui complaire en ses propo- 
sitions, et partant ceux qui se rangent dans les religions pour 
apprendre cette science tant noble et tant excellente, s’y doivent 
totalement adonner, et se faire quittes de tout ce qui les en peut 
empêcher » (17). Bref «-les religieux ne sont appelés en religion 
que pour y suivre l'Esprit de Dieu » (18). 

Il s’agit donc d’être loyal, d’être vrai: © La simplicité est 
une des excellentes perfections qui soit en Dieu, laquelle il 
chérit et recommande fort, particulièrement à ceux qui le sui- 
vent. Celui-là est bien éloigné de cette simplicité, qui fait pa- 
raître de la charité en son extérieur, et a son intérieur tout plein 
de fraude et de tromperie: sans doute il n’est pas simple, il est 
double, il est feint et dissimulé » (19). Reprenant une idée chère 
à Origène, à S. Grégoire le Grand, à S. Bernard enfin, Dom 
François poursuit : « L'homme aVait été créé droit non seulement 
de corps, maïs encore d'esprit; de sorte que toutes ses actions 
et intérieures et extérieures étaient toutes droites et, visaient 
toutes à Dieu comme à leur fin: mais cette rectitude étant perdue 
par le péché, ses actions devinrent aussi toutes obliques et tor- 
dues: c’est pourquoi les religieux désirant de recouvrer cette 
rectitude, se servent de leur règle pour redresser leurs actions: 
et d'autant qu'ils n’y sauraient arriver que par l’abnégation et 
mortification de leur jugement et propre volonté, pour cela ils 
se soumettent à un supérieur, suivant en tout et partout sa vo- 
lonté et son jugement » (20). Ainsi l’ascèse monastique restitue 
sa rectitude première à l’âme, que S. Bernard appelait la nobilis 
portio de la nature humaine: « Comme l’homme est obligé de 
favoriser l’esprit comme la meilleure et plus noble partie, il est 
aussi obligé de forcer et contraindre son corps à se rendre souple 
et sujet au même esprit » (21): la volonté de l’homme doit se 
soumettre à celle de Dieu pour dominer le corps. 


(16) 4, f. 74. 

(17) Prologue, f. 31. 
(18) 4, f. 78". 

(19) 4 £ 79. 

(20) 1, f. 37'-38. 
(21) 4, £. 627. 


ere 


5 SPIRITUALITÉ VANNISTE 327 


D’autres formules ne font qu'inculquer à nouveau cette 
nécessité de la recherche exclusive de Dieu: les religieux sont 
« nés à la spiritualité et voués au service de Dieu » (22), ils 
« sont tout voués et consacrés au service de sa divine Majesté » 
(23). « Comme ils sont affranchis des affaires et occupations 
mondaines, ils n’ont rier, qui les puisse distraire ét séparer d’avec 
Dieu, et pour ce leur conversation doit être toujours au ciel, 
ils doivent être toujours avec Dieu » (24): « C’est pourquoi saint 
Benoît veut que ses religieux ne reçoivent rien pour tout, afin 
que leur affection demeurant plus libre et plus désengagée, elle 
soit plus propre pour s'élever et s'attacher à Dieu seul » (25). 

Nous percevons ici l'écho fidèle des grands thèmes chers à 
S. Benoît — si revera Deum quaerit — et aux moines de tous 
les temps: soli Deo vivere. Dom François ne se borne pas à les 
rappeler ; il montre quelles attitudes intérieures ils entretiennent 
dans les âmes: « C’est le propre des religieux d’avoir toujours 
l'esprit élevé en Dieu et parler toujours intérieurement à lui » 
(26). « Le religieux étant en religion pour y chercher Dieu, il 
ne saurait faire ce pourquoi il est appelé, s’il ne haïit sa propre 
volonté; car c’est elle seule qui le peut empêcher de chercher 
Dieu, c’est elle seule qui l’éloigne et le sépare de Dieu » (27). 
Adoration et soumission sont done deux formes, deux manifes- 
lations d’un même amour, d’un même consentement à Dieu: 
« Les religieux sont obligés de tendre à la parfaite charité » (28). 
« Les religieux ne sont en religion que pour tendre et aspirer 
à ce qui est de perfection » (29). Et dans les dernières pages de 
son Commentaire, Dom François, très clairement, identifie l’état 
de perfection avec la recherche de la charité; celle-ci est l’unique 
but qu’il faille viser en cet état: « La charité est le blanc que 
les religieux se doivent pgoposer en toutes leurs actions... Sache 
que tu n’es religieux devant Dieu, sinon qu’à mesure que tu t'y 
exerces » (30). 

Tel est donc l'idéal, qu'il fallait exposer d'abord. Se savoir 
appelé à y tendre est l’effet d’une faveur de Dieu, d’un choix 
gratuit: c’est « un grand bénéfice que Dieu fait à un religieux. 
le retirant en la religion, et l’adoptant pour son fils. et le faisant 


(22) 4, £. 64. 
(23) 4, £. 1017. 

(24) 4, £. 124. 

(25) 54, £. 287". 

(26) 42, £. 264. 

(27) 4, £. 127. z 
(28) 4, f. 133. 
(29) 4, 149". 

(30) 72, f. 325°-326. 
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héritier de son Royaume, laisssant cependant une infinité d’au- 
tres parmi le monde tout nus de mérites, dénués de moyen de 
bien faire, et plongés jusqu'aux oreilles dans les occasions de 
mal faire » (31). Cette vocation, cette élection exigent qu’on les 
estime et qu’on en soit reconnaissant (32): « l’état des religieux 
est l’un des plus nobles du monde » (33). « Les religieux se van- 
tent de ce beau titre d'enfants de Dieu par-dessus le reste des 
hommes « (34). Comme l’avaient fait Odon de Cantorbéry et 
tant de spirituels du Moyen-Age, à la suite d’Origène, Dom 
François illustre ces vérités au moyen de souvenirs bibliques: 
l’'Exode et le désert, la conquête de la Terre promise: « Les 
cloîtres et monastères sont remplis de soldats qui sont enrôlés 
sous la bannière spirituelle du vrai Gédéon, le fils de Dieu, pour 
faire la guerre au diable, aumonde et à la chair, vrais Madia- 
nites spirituels » (35). « La religion est un vaste et affreux désert 
rempli de méfaits, d’incommodités et nécessités corporelles, sans 
plaisirs, sans aucun contentement de la chair » (36). Mais on n’y 
demeure point seul: « Tandis qu’un religieux ne tient compte 
de sa chair, Dieu le nourrit de la manne de ses consolations au 
* déseri spirituel de la religion » (37). 


Celle-ci est encore « le vrai-temple du vrai Salomon, le Fils 
de Dieu » (38). Elle est le lieu où l’on s’unit au Fils de Dieu 
par ce &« mariage spirituel » qu'est la profession (39). Ce contrat 
fait de la vie entière un sacrifice parfait et sans réserve: « Les 
religieux sont au Seigneur comme autant d’holocaustes » (40), 
et Dom François se fait ici l’écho de $S. Grégoire le Grand, de 
S. Anselme et d'Eadmer: « L’holocauste était le plus excellent 
sacrifice de l’ancienne loi, et pour ce il était entièrement brûlé 
et consommé; ainsi à ce que l’obéissance d’un religieux soit un 
sacrifice très parfait, et comme un holocauste très accompli, il ne 
faut point qu'il se réserve aucune puissance sur la volonté, mais 
il faut qu'il s'offre entièrement à Dieu, et qu’il s’abandonne 
du tout à la volonté de ses supérieurs » (41). 


(31) Prologue, f. 5. 
(32) Prologue, f. 12-12', 
(33) 49, f, 2785. 

(34) 4, £. 807. 

(35) 4, £ 152, 

(36) 7, £. 178". 

(37) 7, £. 178. 

(38) 32, f. 244. 

(39) 4, f. 132, 

(40) Prologue, f, 27", 
(41) 4, £. 149. 


D 
+ Ÿ 
PO 


7 SPIRITUALITÉ VANNISTE 329 


Ainsi le religieux ne se voue à Dieu qu’en se livrant aux 
hommes qui le représentent pour lui: il entre dans une société, 
il devient le membre d’un corps qui est bien plus qu’une orga- 
nisation, mais un organisme vivant de l'Esprit même de Jésus- 
Christ. « Le supérieur est le chef de ce corps mystique » (42). 
Il en assure la cohésion et le fonctionnement. Tous les membres 
ont une même fin; sous la conduite de ce chef, ils doivent s’aider 
les uns les autres: « ils sont servis de leurs confrères, qui sont 
tous serviteurs de Dieu, auquel servir c’est être plus que roi » (43). 
« Le monastère est la maison du Roi des rois » (44), et celle-ci 
doit être organisée, administrée pour son honneur: « La reli- 
gion est la maison du vrai Salomon, le fils de Dieu; et partant, 
comme jadis en la maison de Salomon tout y était si bien or- 
donné que la Reine de Saba, voyant ce bel ordre, en demeura 
toute ravie et comme hors d'elle-même, ainsi saint Benoît veut 
que tout ce qui est en religion soit tellement agencé et mis en si 
bon ordre, qu’en toute chose les survenants soient bien édifiés, 
et Dieu en soit glorifié » (45). 

Il y a donc conciliation entre la solitude, qui est moyen 
d'aller à Dieu, et la charité qui est le but, puisque Dieu est 
amour. « C’est pourquoi, bien que $S. Benoît veuille que les 
religieux gardent une solitude et silence perpétuel, si est-ce 
qu'il leur relâche cette obligation autant de fois qu'il est besoin 
de visiter les malades, pour nous apprendre que toutes choses 
doivent céder à la charité, et que si tôt qu'elle invite à faire 
une chose, il la faut faire et la préférer à toute autre » (46). 
« La religion est une maison de paix, de concorde et de cha- 
rité » (47). Une forme privilégiée de cette charité est l’hospi- 
talité: « Bien que les religieux soient privés des moyens de la 
pouvoir exercer en particulier, si est-ce que Dieu, ne voulant 
point que ceux qui ont tout quitté pour l’amour de lui soient 
privés d’un si grand bien, a remédié à cela, faisant que tous les 
actes d’hospitalité qui se font en une communauté sont utiles 
pour tous en particulier, de sorte que chacun participe autant 
que si lui-même les exerçait » (48). 

Ce que la solitude religieuse exclut, ce n’est point la com- 
munion, mais son contraire: la singularité. Sur ce point encore, 
Dom François s’accorde à la pensée, et aux mots mêmes, des 
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(42) 2, f. 45. 
(43) 35, £. 250. 
(44) 31, f. 242". 
(45) 53, £. 286. 
(46) 4, £. 70. 

(47) 65, f. 313"-314. 
(48) 53, £. 285-285". 
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anciens auteurs monastiques. Se singulariser, ce n'est point 
« faire davantage que les autres », si l’on a plus de force que les 
autres: mais « celui-là est singulier, qui, pour avoir trop de 
jugement, trop de volonté et trop de présomption, ne veut faire 
comme les autres, ou veut faire plus que les autres: c’est le pro- 
pre jugement, la propre volonté et la présomption qui font 
l’homme singulier, et non point le mieux faire ni le plus tra- 
vailler » (49). En tout ceci, rien qui ne soit ordonné à la fin 
qui fut dès l’abord assignée à l’état de perfection: restaure 
l’ordre en l’homme, entre les hommes, entre les hommes et Dieu. 
« La religion n’a point été instituée pour détruire nature, mais 
plutôt pour la réformer et la perfectionner » (50). On pourra 
voir en ce programme un humanisme: il est celui de la charité, 
celui de la vérité, celui selon lequel l’homme n’acquiert sa 
valeur que par rapport à Dieu, en s’unissant à Dieu. « L’amour 
est une union de deux volontés en une » (51). S’accorder au 
vouloir divin en renonçant à son vouloir propre ou, pour mieux 
dire, en faisant que celui-ci soit commun à l’homme et à Dieu, 
et à tous ceux qui, dans la maison du Seigneur, se vouent à le 
servir, c’est là toute la tache de celui que Dom Francois appelle 
« le religieux vraiment amoureux de Dieu » (52). 
Es 


II MONASTERE ET EGLISE 


Cette école de perfection, cette école de charité dont il a 
défini la fin et marqué la valeur pour celui qui l’embrasse, Dom 
François la situe dans tout l’ensemble des réalités par lesquelles 
Dieu s’est révélé, communiqué aux créatures, pour qu’elles se 
donnent à lui. Dans l’histoire du salut des hommes, il y a eu 
les Patriarches et les Prophètes; leur mission fut continuée par 
ceux qui ont appris aux moines à attendre, à désirer Dieu: S. 
Benoît, en ce sens, est & notre Patriarche » et « notre vrai 
Elie » (53). Puis les Apôtres et leurs premiers disciples ont mon- 
tré l’exemple d’une vie de renoncement et de concorde. Avec 
raison, comme tous ceux qui, au moins jusqu'au xiIl° siècle, 
avaient parlé de la « vie apostolique », Dom François pense 
que les religieux peuvent « se vanter d’être les imitateurs des 


(49) 7, f. 190-1907. 
(50) 4, £. 137. 
(50) 5 NE 2162 
(22) PT 62! 
(53) Epistre, f, ur. 
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Apôtres » (54) et que « les congrégations religieuses doivent 
représenter au vif ce sacré collège des Apôtres » (55): les douze 
psaumes que l’on chante à l'office de nuit font penser à leur 
nombre; ils peuvent rappeler aux religieux que « l'intention 
pour laquelle ils sont ainsi congrégés en un monastère, est pour 
vivre et mourir au service de Dieu, comme ont fait les saints 
Apôtres » (56). Si Dieu « a mis les religieux en son Eglise pour 
éclairer les ténèbres du monde et pour faire voir aux hommes 
la lumière de la vertu » (57), c’est qu’il attend d’eux le témoi- 
gnage chrétien par excellence: l’exemple de la charité: « Les 
anciens chrétiens de la primitive Eglise se portaient une telle 
charité les uns aux autres, qu’il semblait proprement d'eux que 
ce ne füt qu'une âme en plusieurs corps: ainsi les religieux, qui 
doivent retenir les marques de ces anciens chrétiens en leur façon 
de vivre, doivent encore retenir la même charité, en sorte qu'ils 
n'aient qu'une âme, qu'un cœur et qu'une volonté » (58). 

Bientôt vint la persécution. Comme Jésus, ses disciples 
eurent à donner leur vie. Le faisant. eux aussi, ils furent les 
modèles du long martyre qu'est la vie pénitente: « Tout ainsi 
que pendant la rage et fureur de ces cruels et inhumains persé- 
cuteurs de l'Eglise, ceux qui se voulaient maintenir en la bonne 
grace de Dieu étaient contraints de se résoudre à souffrir des 
peines et tourments insupportables, et bien souvent des morts 
cruelles et épouvantables ; ainsi ceux qui, en ces temps-ci, désirent 
suivre les traces du fils de Dieu et lui complaire en toutes leurs 
œuvres et comportements, se doivent résoudre à souffrir et endu- 
rer beaucoup de peines, qui sont, pour l'ordinaire, d’autant plus 
fâcheuses qu’elles sont intérieures et durent autant que la vie 
même » (59). 

Outre ce thème du martyre caché, de cette vie martyre dont 
a parlé Cassien, — vivosque martyres —, de ce martyre d’amour 
qu'avait chanté le moyen-âge, voici le thème de la « vie angé- 
lique ». L'homme, « Dieu l’a créé pour lui faire tenir un rang 
parmi les princes et seigneurs de sa Cour, qui sont les bienheu- 
reux anges » (60). Or, la fonction des anges est & d’assister à la 
royale présence de Dieu, avec toute pureté » (61). Ainsi l’homme 
qui recouvre, en l’état religieux, sa vocation originelle, doit y 


(54) 4, f. 132. 

(55) 4, £. 135. 

(56) 10, f. 201'-202. 
(57) ST 0102; 

(58) 4, £. 59*-60. 
(59) 4, f. 89*-90. 
(60) Prologue, f. 18”. 
(61) 4, £. 131. 
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« faire l'office des anges... louer Dieu et le bénir sans cesse 
comme font les anges » (62). Il doit y retrouver cette charité 
qui fait que « la religion est comme un vif portrait du ciel... 
Tout ainsi que les bienheureux esprits qui sont au ciel ne 
s’'envient point leur gloire l’un à l’autre..., ainsi les religieux se 
doivent réjouir de tout le bien qu’ils voient en leurs confrères, 
comme s'ils l'avaient eux-mêmes: car par ce moyen ils parti- 
cipent au bien d’autrui, et se le rendent commun » (63). L'ordre 
qui règne entre les chœurs dés anges, en raison même de leur 
essentielle concorde, est aussi le modèle de la rigoureuse ordon- 
nance que doivent observer en leurs chants et cérémonies, les 
religieux dont le devoir est « de louer Dieu incessamment comme 
font les anges au ciel, n’était que, pour condescendre à l’infir- 
mité de leur nature, ils sont contraints d'interrompre parfois 
ce tant noble et saint exercice » (64). 

Prière et charité, ce sont donc toujours là les devoirs pri- 
mordiaux de l’état monastique, la prière n'étant elle-même 
qu’une preuve de l’amour. « En un camp bien dressé, il y a 
toujours, de nuit, quelque sentinelle qui veille pour toute l’ar- 
mée ; ainsi en la sainte Eglise les religieux veillent de nuit pour 
détourner et découvrir les embüches que dressent les esprits 
malins sur tout le corps d’icelle » (65). Au moins autant que la 
supplication, la prière contemplative, la prière de louange, d’ac- 
tion de grâces et d’adoration, incombe aux religieux: « L'office 
que les personnes religieuses rendent à Dieu, est comme une 
rente journalière qu'ils lui payent en déduction de la recon- 
naissance qu'ils lui doivent pour toutes les grâces et bénéfices 
qu'ils ont reçus et recoivent encore tous les jours de sa main 
toute libérale » (66). Dom François peut donc avancer que « le 
service de Dieu est l’œuvre des œuvres » (67). Il est éminemment 
l’acte en lequel la rédemption atteint son but: « Dieu voulant 
rétablir l’homme et le remettre comme en un autre état d’inno- 
cence, il a institué les religions dans lesquelles on ne fait autre 
chose que de le servir, louer et bénir » (68). 

Ramener ainsi l’homme à sa première dignité, c’est aussi 
le conduire à sa gloire dernière. Aussi, avant de terminer cette 
rapide esquisse du mystère monastique tel que le conçoit Dom 
François, faut-il marquer encore un trait sans lequel l’image ne 


(62) 1712157 
(63) 4, £. 1347. 
(64)-17, f. 216. 
(65) 10, f.. 202. 
(66) 50, f. 279'-280. 
(107)218, 1 218% 
(CB) 215% 
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serait point complète. « La religion met l’homme sur le chemin 
du ciel » (69), elle est « une des portes du ciel », elle est déjà 
«€ ce grand banquet auquel tous les hommes du monde sont 
conviés » (70), elle « est comme une vive image du ciel empirée, 
qui est la demeure et retraite des bienheureux » (71). On s’y 
prépare à cette éternité de bonheur et de gloire: « Il est bien 
raison que ceux qui sont élus et choisis pour servir un jour de 
chambellans au Roi du ciel et de la terre, soient instruits, voire 
même aucunement perfectionnés en leur devoir, avant que d’en- 
trer au ciel, vu que rien d’imparfait n’y est admis. Pense que les 
cloîtres et monastères sont les lieux où l’on fait ces apprentis- 
sages » (72). On s’y prépare surtout grâce à cette forme de souf- 
france qu'est le désir de Dieu. Comme « les pauvres israélites, 
se voyant détenus en captivité, ne cessaient de soupirer après 
leur patrie tant désirée et ne pouvaient admettre aucune conso- 
lation, ainsi les vrais religieux, qui se tiennent en ce monde 
comme en une captivité bien fâcheuse, ne font que soupirer après 
le pays céleste, et se soucient bien peu de tous les ébats et conten- 
tements de cette vie » (73). Mais ce désir douloureux est source 
de joie: car Dieu le comble, il donne et il se donne; on le reçoit 
dans la foi et dans l’espérance, et avec lui tout ce qu'il faut à 
l’amour pour durer. Les biens temporels, même, qui sont néces- 
saires à la vie, les religieux n’en manquent point d’ordinaire : 
« C’est Dieu qui leur donne déjà en terre un petit échantillon 
du centuple qu'il leur réserve au ciel » (74). : 


Cette insistance sur l’eschatologie n’est pas une façon de 
soutenir, au plan psychologique, le courage des religieux, de les 
stimuler par l’appat d’un bonheur futur. Elle implique un acte 
de foi dans la seule réalité qui fonde l’espérance chrétienne: la 
résurrection de Jésus. Dom François, sur ce point, a dit sa con- 
viction à propos de l'office des laudes. Ecoutons-le: « L’Eglise 
nous représente ce glorieux mystère du grand matin, pour nous 
induire à bien faire tout le jour par la souvenance de la gloire 
immarcescible qui est réservée à tous ceux qui feront bien. Nous 
avons encore une obligation plus particulière de louer Dieu en 
cette heure qu'aux autres, parce qu’en icelle, par la résurrection 
de son fils bien aimé, nous avons reçu nouvelles toutes certaines 
du rétablissement de notre nature, qui est le plus grand bien que 


(69) Prologue, f. 19. 
(70) 59, f. 298. 

(71) 63, f. 308. 

(72) Prologue, f. 27. 
(13) 4, f. 121-121". 
(74) 61, f. 303. 


334 DOM J. LECLERCQ 12 


nous eussions pu désirer. Celui-là reconnaît à son gré le mystère 
de sa glorieuse résurrection, qui l’en loue tous les jours tant de 
cœur que de bouche, et tâche de ressusciter lui-même par nou- 
veaux propos et désirs de mieux faire » (75). ï 


* 
* * 


Foi et œuvres, amour et prière, tout se tient dans cette doc- 
trine en même temps simple et cohérente. Il n’a été possible ici 
que de citer quelques formules ou, comme s'exprime Dom Fran- 
cois lui-même, quelques échantillons. Il en était d’admirables. 
Avait-on le droit de les grouper en une mosaïque ? Il semble 
que ce procédé soit légitime, car en chaque page de son petit 
volume — et, sans doute, de ses autres œuvres —, l’auteur évo- 
que spontanément des thèmès qui lui sont chers, et qui s’unissent 
en une synthèse vivante. [Il ne propose point de système, il ne 
fait point de théorie, mais il exhorte en s’appuyant sur quelques 
convictions profondes et qui affleurent partout. Elles sont celles- 
là même qu'il partage avec toute la tradition du monachisme. 
Il eût été possible d’ajouter ici beaucoup de références à des 
sources anciennes, de signaler de nombreux rapprochements avec 
des textes qu'il avait pu lire et dont il vivait en tout cas. 


Mais lui-même n’a point livré le secret de sa sagesse, il n’a 
pas indiqué où il l'avait puisée. Sans doute était-ce, en partie, 
dans des livres. Il n’est point défendu de penser que ce fut aussi 
dans un milieu où la tradition était restée vivante. Sa doctrine 
du désengagement n’a rien que de classique. Elle est proche de 
l’enseignement des spirituels monastiques, de Cassien à Jean de 
Castel, pour ne citer que deux noms parmi d’autres. Elle est sim- 
ple, elle est dépouillée, comme le style qui la traduit, comme 
le paysage où elle fut élaborée. Dans une page oubliée, mais 
qu'il nous est bon de relire, Louis Bertrand a dégagé toute la 
spiritualité du site de la Woœævre, vue des Hauts de la Meuse, 
Il avouait n’en avoir saisi la beauté qu'après avoir compris le 
désert: « À perte de vue, une grande plaine agricole, aux ondu- 
lations insensibles, qui vient on ne sait d’où et qui a l’air de ne 
pas finir... Cette immensité n’a pas d'horizon... cette plaine dé- 
pourvue de style finit par prendre un aspect de solitude austère 
et âpre, qui n’est pas sans grandeur... Üne année, en arrivant 
d'Egypte et de Syrie, j’eus la curiosité. de revoir cette grande 
plaine de Spincourt, où s’est passée ma première enfance. 


15) 12,.1..206 
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Devant cette nudité de l’espace, cette simplicité des lignes pous- 
sée à l’extrême, je pensai: la plaine que voici fut mon initia- 
trice. Si étrange que cela paraisse, mon goût pour les grands 
horizons désertiques, pour les paysages démeublés et simplifiés 
des régions sahariennes, vient d'ici. La Wævre, c’est le désert vu 
à travers les limbes » (76). 


Ce désert est l’image de la vie démeublée, désencombrée des 
créatures, que Dom François veut que l’on mène au cloître: une 
existence peuplée d'êtres spirituels, associée aux anges, aux 
Prophètes, aux Apôtres et aux martyrs, vouée à Dieu, déjà illu- 
minée par la victoire du Christ. Ce désert est un paradis ou, 
plutôt, c’est le paradis, restitué, anticipé, dans la foi, quant à 
l'essentiel: déjà on s’y unit, d’une charité qui ne passera point, 
au Créateur et au Sauveur, déjà on les rejoint en suivant cet 
itinéraire qu'a prévu S. Benoît, et qui conduit, par la Passion, 
à la Résurrection. 


Clervaux. 


Dom J. LECLERCQ., O.S.B. 


(76) Louis BERTRAND, La Lorraine, Paris, s.d., p. 16-18. 
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AUX SOURCES 
DE LA SPIRITUALITÉ IGNATIENNE (4 


La collection complète des sources historiques concernant 
S. Ignace de Loyola et les origines de la Compagnie de Jésus 
vient de s'enrichir d’un troisième volume, publié avec le même 
soin que les précédents par le P. Candide de Dalmases, principal 
éditeur. Pour la période antérieure à 1557, en 1941, le volume I 
avait procuré des pièces de première importance, telle que le 
Journal spirituel, le « Récit du_Pèlerin » et le Diaire du P. 
Gonzälez de Camara; entre 1557 et 1574, le volume Il, paru 
en 1951, avait rassemblé les commentaires de trois des prin- 
cipaux collaborateurs d’Ignace: Jérôme Nadal, Pierre de Riba- 
deneyra et Jean de Polanco. Avee le volume ITE, c’est une pé- 
riode déjà plus tardive, entre 1574 et le début du XVII siècle, 
que l’on aborde avec des documents d’origine plus disparate ; 
grâce à des Appendices importants (p. 722-823), on peut déjà 
effectuer une sorte de révision de tout l’ensemble. Le jour où le 
P. de Dalmases aura tenu sa promesse d'éditer critiquement la 
Biographie classique de saint Ignace, composée en latin par 
le P. Pierre de Ribadeneyra (Naples 1574), puis en espagnol 
(Madrid 1583) et souvent rééditée par la suite, il ne nous man- 
quera presque plus rien pour être en mesure de récrire une 
Histoire détaillée des débuts de la Compagnie de Jésus, digne 
de remplacer l'excellent ouvrage du P. Paul Dudon sur S. Ignace 
de Loyola (Paris 1922-1934). Seuls, les procès de béatification 
(1609) et de canonisation (1622), encore partiellement inédits, 


(1) Fontes narrativi de S. Ignatio de Loyola et de Societatis Lesu initiis. 
Volumen 111. Narrationes scriptae ab anno 1574 ad initium saeculi XVII, 
éditées par le P. Candide de Dalmases S.J. Collection « Monuments Histo- 
rica Societatis Jesu » col. 85. Rome, 20 via dei Penitenzieri, 1960, 17 x 25 em. 
XXXV:-1866 pages. 
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pourront apporter de nouvelles informations, à moins que les 
dépôts d'archives ne nous livrent des documents encore ignorés 
(par exemple, à Simancas et à Vienne, la correspondance du 
Docteur parisien Pedro Ortiz). Ainsi le grand projet, amorcé 
il y a vingt ans par le P. de Dalmases, aura été pleinement 
réalisé. 

Comme on devait s’y attendre, les historiens de la spiri- 
tualité trouveront dans le dernier volume beaucoup de maté- 
riaux. Les plus volumineux sont les recueils dus au Polonais 
Nicolas Lancicius (p. 639-721). Ils avaient été utilisés dans le 
florilège bien connu du Père de Franciosi (1819-1908), L'esprit 
de Saint Ignace, &« non pas. une biographie menant une âme 
privilégiée de son premier éveil aux suprême honneurs de la 
canonisation; par la multiplicité des anecdotes qu’il rapporte 
et des textes qu'il cite, paroles expresses ou formules résumant 
certaines règles de conduite, il permet du moins une vue pré- 
cise, complète et profonde de « l’esprit de Saint Ignace » (Henri 
Pinard de la Boullaye, préface de la troisième édition, revue et 
annotée, Paris, 1952, p. L cf. p. XI). Désormais, il sera facile 
de mettre au bas de chaque anecdote la référence à un docu- 
ment de première main, et on pourra le compléter par un recueil 
similaire jusqu'ici presque ignoré, du P. Grégoire Rosephius 
(p. 484-576). 


Avec tant de matériaux ne pouvait-on écrire assez tôt une 
ÿ 


Biographie d'Ignace de Loyola ? 


Si l’on en croit un des plus vieux compagnons d’Ignace. 
don Diego de Eguia, tous les premiers jésuites n'étaient pas 
d'accord sur son opportunité. Dès 1545 en effet, ne déclarait:il 
pas: « la vie de Maître Ignace a été déjà écrite par les quatre 
évangélistes et dans la Sainte Ecriture, car il n’y a qu’une vie. 
sicut unus Christus, una fides, unum baptismma » (vol. III, p. 
737 1. 75-78). Pierre de Ribadeneyra, entré en 1540 à moins de 
quatorze ans, ne se laissa point décourager par cet accueil gla- 
cial à ses interrogations et, durant sa longue vie, il s’employa 
sans relâche à réunir tout ce qu'il put trouver sur le Père très 
aimé de son âme. Pour quel motif le troisième Général de la 
Compagnie, Everard Mercurian, demanda-t-il, malgré cela, à 
l’humaniste Pierre Maffei, de composer une Biographie concur- 
rente, qui, d’ailleurs, ne réussit pas à détrôner celle écrite par 
Ribadeneyra ? Sans doute, ce problème sera résolu par le P. 
de Dalmases dans son prochain volume. En tout cas, il semble 
bien que Maffei doive être tenu pour le principal responsable 
de la figure conventionnelle et hiératique qui sera attribuée 
par la suite à Ignace de Loyola; même Ribadeneyra, surtout 
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dans la série de gravures exécutées pour lui à Anvers, popula- 
risera ainsi une représentation des faits, plus ou moins transfi- 
gurée par l’hagiographie ! Ps . 

De ce point de vue, on préfèrera sans doute l’image qui 
nous a été tracée d’Ignace et des premiers compagnons dans un 
écrit, peu utilisé, du Père Emond Auger. Dans une langue fran- 
caise, suggestive et drue, qu'on pourrait rapprocher de celle 
des Essais de Michel de Montaigne son contemporain, Auger, 
vers 1588-1591, composa des Dialogues (p. 249-319) qui auraient 
eu lieu presque immédiatement après la mort d'Ignace (31 juil- 
let 1556), entre quelques-uns des plus anciens Pères (Polanco, 
Frusius, du Coudret, Palmio, Auger lui-même) à la campagne 
de Rome. Peu de récits nous aident mieux à reconstituer ce que 
nous pourrions appeler l’atmosphère de ces débuts de la Com- 
pagnie de Jésus. On y remarquera déjà l’envahissement des 
allusions à l'antiquité grecque et latine. A l’occasion de Fran- 
çois Xavier qu’on nous dépeint arrivant à Paris « jeune, gaillard 
et noble biscayen, ayant assez bien étudié sa philosophie », on 
poursuit en montrant comment Ignace & notre grand mouleur 
d'hommes... en a fait un immortel apôtre des Indes, et ne s’y 
est pas moins fait connaître adroit faiseur d’hommes que le 
grand Alexandre, piqueur excellent, à démpter son farouche 
Bucéphale » (p. 282-83, i. 89-102). 

A côté de ces morceaux de bravoure, certaines informations, 
d’allure plus terre à terre, viennent compléter ce que nous sa- 
vions déjà: le séjour d’Ignace gentilhomme à Arevalo (p. 460- 
465), l'influence du imonastère de Montserrat sur la genèse de 
sa spiritualité (p. 187, 203, 353, 599), etc. C’est sur le long 
séjour à Paris et les débuts du ministère en Italie du Nord que 
l’on était le moins bien renseigné, et des traditions erronées 
commençaient même à se créer (par exemple sur les vœux du 
15 août 1534 dont une partie aurait été prononcée par les sept 
premiers compagnons, non pas à Montmartre, mais dans la cha- 
pelle de Notre-Dame des Champs). Aussi ne faut-il pas s’éton- 
ner si Everard Mercurian demanda au Portugais Simon Rodri- 
gues, malgré son grand âge (67 ans) et le recul des événements 
(plus de 40 années: p. 9, 1. 10-12), de consigner ses souvenirs 
par écrit. Le Commentarium de origine et progressu Societatis 
Jesu (Lisbonne, 25 juillet 1577, p. 5, 1. 5-135) nous était déjà 
connu sous sa forme latine; on le retrouvera ici, soigneusement 
annoté, avec une rédaction protugaise, jusqu’à présent inédite, 
dont les variantes méritent d’être relevées: ainsi. quand les neuf 
compagnons quittèrent Paris à la fin de 1536 pour aller retrou- 
ver Ignace à Venise, ils passèrent par Bâle où ils trouvèrent 
enterré récemment dans la cathédrale, à côté d’hérétiques dü- 
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ment qualifiés, Erasme de Rotterdam qui semble bien être mis 
à part dans le texte latin, mais le texte portugais le classe bel 
et bien en tête d’une petite liste où figurent « Zwingle, Œco- 
lampade et d’autres hérétiques, et parmi les vivants Charles 
Stadius, grand et pestilentiel hérésiarque tout comme les au- 


tres » (p. 48 1. 79; p. 49 I. 54-57). 


Simon Rodrigues, comme Pierre de Ribadeneyra d’ailleurs, 
écrivait après le concile de Trente; ils se trouvaient en pleine 
période de réaction antiérasmienne! C’est dans cette optique, 
assez passionnée, qu'on doit lire un autre témoignage d’un des 
derniers survivants de la première heure Nicolas Bobadilla. Ce 
dernier, en 1589, avec la fougue de son caractère primesautier, 
racontait comment Ignace, l’accueillant à Paris vers 1533, le 
détourna de suivre les cours du nouveau Collège de France: 
« qui graecizabant lutheranizabant » (p. 324-325, 1. 38-39). Beau- 
coup d’historiens en ont conclu qu'Ignace était hostile au réfor- 
misme catholique d'inspiration humaniste. Le contexte immé- 
diat montre au contraire qu'Ignace l’exhorta à s'appliquer aux 
études de théologie scolastique et « positive des saints doc- 
teurs » (p. 325, 1. 40-44). D’une manière générale, n’a-t-on pas 
été trop sensible aux reproches adressés par les premiers jésuites 
à Erasme pour sa position ondoyante entre protestants luthé- 
riens et catholiques orthodoxes ? Quand Ignace et ses compa- 
gnons étudiaient la philosophie et la théologie à Paris, il y 
avait vingt ans et plus qu'Erasme n’y avait plus reparu, autre- 
ment que par ses ouvrages vendus chez les libraires. Le véritable 
représentant de l’humanisme réformiste, en face des conserva- 
teurs attardés tels que Noël Beda du collège de Montaigu et 
Diogo de Gouveia l’ancien du collège Sainte-Barbe, c'était le 
« doux vieillard » Jacques Lefèvre d’Etaples. A ce dernier, des 
défenseurs de l’orthodoxie la plus stricte, tels que le Nonce 
Aléandre et le grand ami d’Ignace Pedro Ortiz, ne demandaient 
rien d’autre que des rétractations analogues à celles de saint 
Augustin pour ses premiers écrits! Bien plus, dans des textes 
récemment mis au jour, l’orientaliste Guillaume Postel, qui fut 
durant quelque temps novice d’Ignace de Loyola à Rome, affirme 
de celui-ci et de ses compagnons qu'ils sont les véritables héri- 
tiers spirituels du grand projet du Collège de France, conçu par 
le roi François I: « pio furto surripuere », ils se sont emparés 
(de ce programme) par un pieux larein (p. 764, 1. 23). 


Comme on le voit par cet exemple, le volume que nous 
analysons maintenant nous donne beaucoup à penser, soit par 
les textes documentaires qu'il nous fournit pour la première 
fois, soit par les essais plus ou moins heureux de synthèse qu’il 


LA 
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reproduit scrupuleusement (par exemple la Vie du Père Ignace 
écrite par le P. Jean-Antoine Valtrino vers 1591-1595, p. 334- 
40). Entre beaucoup d’autres points de détail, nous voudrions 
montrer brièvement comment il nous aide aussi à serrer de plus 
près certains problèmes essentiels de la spiritualité de saint 
Ignace. 

Il est désormais bien acquis (ef. Le texte des Exercices spi: 
rituels de saint Ignace dans RAM, n° 130, avril-juin LISE 
210-229) qu'il faut attribuer à François de Borgia, alors encore 
duc de Grandie (sa femme était morte le 27 mars précédent}, 
l'initiative de faire approuver par le Saint-Siège les Exercices 
spirituels de saint Ignace. Nous le savons par sa lettre datée du 
7 juin 1546 et probablement reçue à Rome le 8 juillet suivant 
(Ib. III, p. 734, note 75). Il fallut deux années pour que ce 
souhait, qui tenait tant à cœur à saint [gnace, fut réalisé par 
le Bref Pastoralis officii cura (31 juillet 1548). Nous étions peu 
renseignés sur ce qui s’est passé entre ces deux dates extrêmes. 
Les éditeurs des Exercitia spiritualia, en 1919, ont donné pour 
la première fois deux textes: l’un de La Versio prima, l’autre 
de la Vulgata latina, d’après les manuscyits mêmes qui ont été 
officiellement approuvés par les trois censeurs pontificaux « sans 
qu’une syllabe en fut retranchée® (sinza che una sillaca fu tolta : 
Polanco en 1549: vol. I, p. 298, 1. 54-55). Or, en inspectant 
les deux écrits et spécialement celui de la Vulgata latina qui 
servit pour l'impression, l’on y découvre immédiatement un 
grand nombre de ratures, soigneusement écrites, dont beaucoup 
sont de l'écriture de Polanco. 


Quaeret fortasse quispiam, disent à ce propos les éditeurs 
(Exercitia spiritualia, p. 150-151), utrum illae emendationes…. 
scriptae sint antequam censoribus codex traderetur, an postquam 
hi sententiam protulissent. Id quidem definire difficile est, cum 
nullus ejus rei testis habeatur. 


Grâce aux documents rendus accessibles dans le volume III 
des Fontes narrativi, l’on peut entrevoir ce qui s’est passé. Tout 
d’abord, pour l’exemplaire de la Versio prima (Exercitia spiri- 
tualia, p. 166-169), nous savons maintenant que le P. Polanco, 
avec le P. André des Freux (Frusius), achevait ses études de 
théologie à Padoue quand tous deux furent, par une lettre en- 
voyée de Rome le 28 août 1546, priés par Ignace de les inter- 
rompre assez brusquement (vol. III, p. 737, 1. 72), mais, tandis 
que Frusius se hâtait de regagner Rome, Polanco recevait l’or- 
dre de se rendre à Florence et dans d’autres villes voisines et 
il ne parvenait à Rome que vers le 25 mars de l’année suivante ; 
à partir du 9 avril, on l'y voit déjà commencer son office de 


ss 
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secrétaire auprès du Général de la Compagnie (1b., p. 742, 1. 32, 
1. 40). C’est seulement à partir de ce moment, donc, qu'il fut 
en mesure de corriger le manuscrit de la Versio prima. 


Nous ne connaissions le P. André des Freux (Frusius) jus- 
qu'à présent que très imparfaitement; nous possédons main- 
tenant, grâce aux Dialogues du P. Emond Auger surtout, des 
informations nombreuses au sujet des qualifications qui l’ont 
fait choisir par Ignace pour la traduction de la Vulgata latina 
(cf. Index vol. IT, p. 839). Parti de Padoue le 4 septembre, 
il devait se trouver vers le milieu du mois à Rome; il en repar- 
tit le 12 mars suivant (1b., p. 741, 1. 7) pour Florence, où, 
semble-t-il, il rencontra encore Polanco. Il rédigea donc la 
Vulgata latina en six mois au plus (mi-septembre 1546 à 12 mars 
1547), sans que Polanco, alors absent, ait pu y apporter de 
corrections. Par ailleurs, le P. Nadal (vol. IT, p. 207, E 34) a 
consigné dans son Diaire qu'il y eut, dès 1547, une approbation 
verbale (Vivae vocis oraculum) des Exercices. Etant donnés les 
délais nécessaires pour que chacun des trois examinateurs dési- 
gnés par le Saint Siège en ait pu prendre personnellement 
connaissance, il semble done plus probable que les deux ma- 
nuscrits aient été présentés à l’examen avant l’arrivée de Polanco 
à Rome. 


Ce serait donc dans l'intervalle de temps qui s’écoula entre 


cette venue (25 mars 1547) et la date du Bref d'approbation 


(31 juillet 1548) que Polanco, investi de la confiance d’Ignace, 
aurait eu le temps de revoir soigneusement les deux traductions 
latines des Exercices. 


Quoniam... emendationes accuratissimae factae sunt, exis- 
timamus codicem correctum esse, prius quam probbatus est. 
Quod si quis verisimile non crediderit, codicem aliquibus lituris 
emendatum, in manus clarrissimis viris datum esse, is merito 
judicabit, mihil reprehensione dignum fecisse Polancum aliosque 
correctores, si retenta fideliter sententia vel etiam in melius 
leviter immutata, versionem jam approbatam reddiderint per- 
fectiorem (Exercitia…, p. 151). 


Ce que nous savons de la rigueur avec laquelle Ignace exi- 
geait de ses secrétaires une présentation impeccable des moin- 
dres écrits nous ferait adopter plus volontiers la seconde alter- 
native proposée par les éditeurs des Exercitia: entre l’appro- 
bation de vive voix et le Bref du 31 juillet 1548, Polanco et 
les autres correcteurs auraient retouché les deux textes que le 
Saint Siège approuva « ne syllaba quidem... mutata vel sublata » 
(P. Manare à Lancicius, vol. III, p. 427, 1. 55-56), Polanco — 
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et par conséquent Ignace — se serait jugé libre d'introduire 
ces retouches pour l'impression de la Vulgata latina (la Préface 
de Polanco date du 11 septembre: vol. IIT, p. 427, note 16). 


Quelle que soit la solution à adopter pour ce problème, 
il a l'avantage de montrer avec qüelles précautions fut élaborée 
la Vulgata latina, non point simplement en l’abandonnant à 
l'initiative d’un lettré humaniste tel que le P. des Freux, mais 
en le faisant contrôler de très près par d'excellents connaisseurs 
de la langue castillane tels que Polanco, l’ami du P. des Freux! 
D'autres indices, disséminés à travers les trois volumes des 
Fontes narrativi nous aideraient à mieux déterminer le chan- 
gement d'orientation qui commence à s’afirmer dans l’emploi 
des Exercices: originairement méthode d'élection plutôt que 
de perfectionnement dans son état, maintenant plus souvent 
donnés à des retraitants qui n’ont plus la liberté de changer 
d'état de vie. Grâce aux soins attentifs du P. de Dalmases, cette 
tâche délicate nous est incomparablement facilitée pour ce point 
et pour beaucoup d’autres. 


Henri BERNARD-MAITRE, s.j. 
ES 


Un Texte Inédit de Pierre Favre 


Le Pro privata alicuius reformatione 


Perpétuel itinérant, Pierre Favre (1506-1546) fut souvent 
amené à rédiger quelques pages qu'il laissait à ceux dont il 
allait se séparer. Ces « Notes » leur étaient remises de la main 
à la main comme un prolongement de sa parole, pour déter- 
miner l'attitude spirituelle qu’exigeait telle ou telle situation, 
ou pour fixer une sorte de règlement de vie qui permit un appro- 
fondissement de la grace de la conversion. Ce ne sont donc pas. 
à proprement parler, des lettres, bien que Favre ait aussi usé 
de la correspondance pour développer un point de spiritua- 
lité (1) ou préciser une ligne de conduite (2). 

Ces « Notes » présentent deux types différents. On a, d’une 
part, des « Instructions » sur un sujet particulier: ainsi, au 
printemps de 1542, en Espagne, le Jésuite rédigea à l'intention 
d’Alvaro Alfonso, chapelain des Infantes, un petit traité De cha- 
ritate fraterna (3): à Cologne, il dut faire des instructions sur 
le même thème, puisque le prieur de la Chartreuse, Kalckbrenner, 
les reprit dans un opuseule qui porte le même titre (4). A la 


(1) Cf. sur le progrès spirituel, lettre à Kalckbrenner (MF. 208-213); 
sur le travail intellectuel, lettre aux scolastiques parisiens (MF, 102-106); 
ou sur l’union fraternelle, lettre aux scolastiques de Coïmbre (MF. 310-314). 
Nous désignons par le sigle MF. les Monumenta Fabri, Madrid, 1914. 

(2) Cf. sur la conduite à tenir à Cologne, lettres à Canisius (MF. 329- 
333; 403-412); ou sur l’attitude à avoir avec les Protestants, lettre à Lainez 
(MF. 399-402). 

(3) MF. 145-149. 

(4) Cf. KETTENMEYER J.B., Aufzeichnungen des Kôülner Kartäuserpriors 
Kalckbrenner über den sel. Peter Faber, dans AHSJ, t. 8 (1939), 86-102. 
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même époque, en janvier 1544, Favre écrivit ses Monita circa 
confessiones, pour indiquer comment la confession peut devenir 
le moyen d’une véritable direction spirituelle (5). Nadal, de, son 
côté, a conservé une /nstructio pro itinere (6), donnée par Favre 
sans doute au moment où il envoyait Alfonso Alvaro et Juan 
de Aragon en pèlerinage, c’est-à-dire en 1543, à Mayence. 


L'autre type de « Note » s'attache plutôt à fixer un règle- 
ment de vie pour des gens qui ont fait les Exercices et chez qui 
la « conversion » initiale doit peu à peu s'épanouir en réforme 
de toute la vie. Peut-être était-ce un règlement de cette sorte 
que Favre laissa aux Infantes d’Espagne en les quittant, en no- 
vembre 1541, à Ocaña: « elles voulurent, dit-il, que je leur 
laisse par, écrit certaines de mes allocutions; c’est ce que Jje 
fis » (7); mais le texte a disparu. Les « Directoires » qui nous 
restent reprennent tous les mêmes points fondamentaux d’une 
vie désormais consacrée à Dieu: confession générale, examen 
particulier, communion fréquente, prière et oraison, quelques 
maximes spirituelles. C’est le cas du testament remis en septem- 
bre 1540 à la Congrégation formée à Parme: Piae parmensi 
Sodualitati (8), comme des Capita quaedam de fide et moribus (9) 
rédigés à Ratisbonne au printemps de 1541 avec la collaboration 
du théologien Robert Vauchop, qi donnait lui-même les Exer- 
cices après y avoir été formé par Favre. C’est le cas du texte 
encore inédit que nous publions ici pour la première fois (10). 


Bien qu'il s'agisse d’une copie et non d’un autographe, et 
que la désignation de l’auteur (Pater Faber) soit d’une autre 
main, l’authenticité ne fait pas de doute: on retrouve dans ce 
texte le style et les idées de Favre et presque chaque phrase 
pourrait être mise en parallèle avec un passage de son œuvre 
éditée; le genre littéraire est lui aussi coutumier à Favre, et 
ce Directoire suit de très près, parfois littéralement (mais aussi 
avec des développements originaux), le Directoire de Ratis- 
bonne: les six chapitres du premier ont le même sujet, et sou- 
vent les mêmes expressions, que les six premiers chapitres du 
second (1. confession générale; 2. examen particulier; 3. com- 


e 


(5) MF. 245.252. 

(6) Dans Epist. Nadal, IV, 636-639. 

(7) MF. 151. 

(8) MF. 39-44. 

(9) MF. 119-195. 

(10) Manuscrit de l’Archivio Societatis lesu Romano, Inst. 221, f° 209". 
210°. Son existence avait déjà été signalée par le P. IPARRAGUIRRE, Préctica 


de los Ejercecios de san Ignacio de Loyola en vida de su autor 1522-1556), 
Rome-Bilbao, 1946, 242, n. 84. 3 
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munion:; 4. le résumé des commandements; 5. deux formes de 
discursus ; 6. quelques maximes spirituelles). Le manuscrit donne 
ensuite une série de preuves scripturaires et patristiques en fa- 
veur de la communion fréquente, mais cette anthologie, séparée 
du Directoire et barrée, ne semble pas de Favre. 

Plutôt que les « prêtres » et les « laïcs » auxquels ce règle- 
ment est destiné (10 *“), ce texte vise plus directement les direc- 
teurs spirituels qui en ont la charge : « Fais en sorte que (le fidèle 
ou le prêtre) ait un petit livre écrit dans sa langue... » (11). 
Trait caractéristique: Favre cherche donc à former des pères 
spirituels, des prêtres capables de donner les Exercices et de 
guider ensuite les retraitants. 

Par rapport aux Capita de 1451, ce directoire indique des 
exigences plus grandes: faire une demi-heure d'examen quo- 
tidien au lieu du quart d'heure prescrit par les Capita (12); 
communier au moins une fois par semaine, et non plus seule- 
ment une fois par mois (13). Comme les lettres et le Mémorial 
marquent chez Favre des exigences et une fermeté croissantes, 
ce Directoire inédit semble bien postérieur aux Capita. Cet 
indice tiré de la doctrine est corroboré par celui des ‘destina- 
taires: né de la situation en Rhénanie, le désir de promouvoir 
une réforme spirituelle parmi les chrétiens se double peu à peu 
du souci, accru par le sentiment de n'être qu’un passant en 
Allemagne, de former de bons directeurs spirituels. 

Enfin, notre texte renvoie, à propos de l’examen particulier, 
à une copie des Exercices: « Cet examen peut se faire sous cette 
forme et dans cet ordre, comme il est dit au début, au deuxième 
feuillet des Exercices, Modus faciendi examen quotidianum » 
(14). Favre se réfère donc à un texte des Exercices, et nous 
n'en connaissons que deux de lui: l’un laissé à la Chartreuse 
de Cologne (15), l’autre à Louvain (16). La seconde copie ne 
traite pas de l’examen particulier; la première, au contraire, 
présente au folio 2: Examen particulare et quotidianum.…., et, 


(10 Bis) Cf. cap. 3, début. 

(11) Début du chap. 4: Fac ut habeat…. Quoique fragile, cet indice doit 
être retenu. C’est par erreur qu ‘un réviseur du manuscrit a corrigé, du moins 
dans les deux premiers chapitres, la troisième personne (faciat...) par la 
seconde (facias...), en supposant le texte adressé au retraitant ou au fidèle. 
Tout le texte ést d’ailleurs à la troisième personne, et le réviseur a renoncé 
à le corriger tout entier. 

(12) Cf cap. 2, et Capita, MF. 121. 

(13) Cf. cap. 3, et Capita, MF. 121. 

(14) Cap. 2 f° 209*.2107. 

(15) Cf. MI, Exercitia spiritualia, Madrid, 1919, 579- 623. 

Ge Cf. PinarD DE LA BOULLAYE, Un nouveau texte du Bhx Pierre 
Lefèvre..., dans RAM, t. 22 (1946), 253-275. 
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à la cinquième ligne, Secundum tempus est pomeridianum.. (A7), 
— passage qui correspond à la référence indiquée par Favre à 
propos de l'examen du soir. Le Directoire s’adresserait donc aux 
possesseurs de la copie des Exercices, remise aux Chartreux de 
Cologne. 

D’après ces divers indices, ce Directoire aurait donc été 
écrit pendant le printemps de 1544, à Cologne, pour les reli- 
gieux de la Chartreuse de Cologne, ou pour ceux qui travail- 
laient avec eux à la réforme spirituelle de la ville, afin de leur 
rappeler comment devaient vivre ceux qui avaient déjà fait, 
ou qui pourraient faire les Exercices. 


M. de Certeau s.j. 


(PATER FABER) 
Pro privata alicuius reformatione suiipsius (18), 


haec quae sequuntur juvabunt. 


Primum. 


Supposita ea fidé quae tradita est sibi per sanam 
doctrinam catholicae et (19) Romanae Ecclesiae, illud 
quod in primis se (20) ad inchoationem suae (21) vitae 
juvabit est ut, singulos vitae suae (21) annos diligenter 
recogitando, in amaritudine animae suae, faciat (22) 
confessionem generalem omnium peccatorum suorum, 
idque adhibito, aliquando quantum inveniri poterit, 
optimo medico et consultore. Dum enim de praeteritis 
magis compunctus fuerit (23) erroribus, deceptionibus, 
periculis, ignorantiis, infirmitatibus, caeterisque id genus, 
vitae anteactae malis erga Deum, erga animam, et erga 
proximum, in hoc effcaciorem causam ad futuram vitam 
bonam consequi poterit (24). 


(17) F° numéroté 3, mais en réalité f° 2 (cf. MSS Enghien in-12, 29, 
f” 3). Plus que le numéro du feuillet, importe le fait que le « texte de 
Favre » donne l’examen dès le début des Exercices, sans qu’il soit fait men- 
tion des Annotations qui auraient reporté l’examen plus loin. 

(18) suiipsius est barré par le réviseur (— R). Nous mentionnerons ces 
modifications, et soulignerons les mots ajoutés par R dans le texte. 

(19) et del. R. 

(20) te corr. R. É 

(21) tuae corr. KR. 

(22) facias corr. R. 

(23) fueris corr. R. 

(24) poteris corr. R. 
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Secundum. 


Per singulas noctes antequam eat (25) cubitum, 
habeat (26) semper dimidiatum unius horae spatium, 
ut spiritum suum (27) exercere possit (28) in rebus 
internis, et saltem haec singulariter et perpetuo fa- 
ciendo ; puta examinando regulariter conscientiam suam 
(29), ut seipsum (30) reprehendere possit (31) et accu- 
sare coram Deo, et corrigere in diem sequentem, cum 
desiderio continue crescendi in via bona, accipiendo 
aliquas novas devotienes internas, aut etiam externas, 
circa opera pia, aut circa contemplationes, aut circa 
orationes, aut si haec non possent semper multiplicari 
(quia jam multa habeat in usu suo) saltem hoc faciat 
ut in illis ipsis crescat spiritualiter. 

Examen autem ipsum fieri potest sub hac (32) for- 
ma et hoc (33) ordine perpetuo, ut in principio dictum 
est folio secundo exercitiorum., Modus faciendi examen 
quotidianum (34)... Facta autem huiusmodi examina- 
tione, poterit ordinare ea, quae facturus est die sequenti, 
tum spiritualia quam corporalia bona exercitia. 


Tertium. 


Statuat sibi determinatum et certum tempus comu- 
nionis sive sit sacerdos, sive et secularis, in omnibus 
operibus suis memoriam habens illius sacramenti tali 


vel tali tempore a se percipiendi. Et si quidem sit sacer- 


dos, nunquam praetermittat hebdomadam ullam in qua 
non comunicet et offerat tale sacrificium (35). Qui au- 
tem celebrare non possunt, his etiam consilium do cum 
divo Augustino ut communicent omnibus diebus Domi- 
nicis. Qui vero laycus, mensem absque communione 
praetereat unum, hunc ego non statim judicabo esse ex 


(25) eas corr. R. 
(26) habeas corr. R. 
(27) tuum corr. R. 
(28) possis corr. R. 
(29) tuam corr. R. 


(30) teipsum corr. R. 


(31) possis corr. KR. 

(32) ea corr. R. = 

(33) hoc del. R. 

(34) Modus... quotidianum del. R. 


(35) in qua non offerat sacrificium misse sacrosanctum corr. À. 
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numero illorum qui volunt perseverare in via acquisi- 
tionis virtutum spiritus. Eos autem qui solum princi- 
palibus festis comunicant, ego quidem confitebor facere 
aliquid amplius quam cogat ecclesia catholica, sed non 
potero prima fronte in generali aliud de talibus dicere, 
nisi quod non satis timeant casus peccandi, quia tam 
raro quaerant illum qui fortificat debiles, illuminat 
ignorantes, et pacificat conscientias nostras erga mali- 
tias. Si quis autem voluntarie expectet tempus Paschae 
ad communicandum, hic statim judicabit se ignorare 
bonum communionis, aut nolle gratiam Dei, nisi ad 
breve tempus; vix etenim fieri posse credam, ut quis 
in secularibus negotiis positus, et in conversatione pec- 
cantium, possit in fortitudine cibi illius divini tantum 
semel in anno sumpti perseverare ambulando in via Dei. 
Quid autem dicam de his qui nec semel in anno com- 
municant, cum tamen in Paschate necesse sit ostendere 
unum e duobus publice dimitti, clarum est quod qui 
tune non communicat, palam clamat: non hune, sed 
Barrabam. 


Quaïrtum. 


Fac ut (36) habeat libellum seriptum in ea lingua 
quam intelligere possit, in quo ordinate contineantur 
cuncta praecepta ad quae tenetur sub poena peccati, 
verbi gratia, decem praecepta legis, quinque praecepta 
ecclesiae, et praeter haec omnia illa ad quae tenetur 
ratione professionis suae, status, dignitatis, officii, etc. 
Habito autem tali libello, det operam, ut quotidie 
ipsum (37) legat, aut faciat se coram legi. 


Quintum. 


Sint illi pecularia et quotidiana exercitia, aliquot 
pia opera misericordiae corporalia aut spiritualia, et 
aliquot circa contemplationes. Pro quibus ut materiam 
ad omnia habeat, juvabit ut praeter illa, quae in proximo 
capite dicta sunt, habeat discursum aliquem succinctum 
et ordinatum de Christo, qui vixit et mortuus est, et 


(36) Curet ut corr. R. 
(37) ipsum solum del, R, 
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resurrexit, nune sedens ad dexteram patris, incipiendo 
ab incarnatione usque ad finem. Item alium discursum 
circa invocationem Sanctorum, incipiendo a Trinitate 
personarum, transeundo per matrem, Angclos, praecur- 
sores Christi, Patriarchas, sequentes Apostolos, patientes 
pro ipso martires, ipsum confitentes confessores, pro ipso 
custodiendo deserta petentes monachos, Virgines propter 
ipsum continentes, et Viduas eius, ete. 


Sextum. 


Quaedam universalia axiomata ac principia ad per- 
fectionem prae oculis habeat, ut est: vincere se ipsum; 
manere in se ipso; memorari novissima, quae sunt mors, 
judicium, infernus et paradisus; calidum esse semper 
aut frigidum per timorem et amorem, nunquam autem 
tepidum, utroque carendo; semper esurire, aut sitire 
iustitiam, quod est vehementer desiderare cognitionem 
rerum divinarum et spiritualia sentimenta quae (38) de 
Christo sunt; ad omnia spiritualia bona obtinenda 
petendum esse, quaerendum et pulsandum. Non consi- 
deranda esse humana iudicia quae sunt contra servos 
Christi. sed respiciendum ad conscientias bonas: gau- 
dendum cum tentationes variae in nos inciderint; tole- 
randam esse quotidie crucem propriam, seipso abne- 
gato: nunquam respiciendum esse retro, sed semper in 
anteriora progrediendum, quia non ascendere delin- 
quere est, et non progredi regredi est, etc. (39). 


(38) spirituales sensus qui corr. R. 
(39) quia non... etc. del. R. 


Une Lettre inédite du Père Nicolas Barré 


Le Père Nicolas Barré (1621-1686), religieux Minime de la 
Province de Paris, laissa une telle réputation de sainteté que ses 
contemporains s’empressèrent de publier, à la suite de sa bio- 
graphie, un nombre important de ses lettres spirituelles. Le 
recueil parut en 1697 chez deux libraires rouennais, Guillaume 
Le Boucher et Jean-Baptiste Besongne. C’est un in-12 de 319 
pages auxquelles s'ajoutent une préface et une table des matiè- 
res. Il s'intitule: Recueil des lettres spirituelles du Reverend 
Pere Barré, religieux Minime, avec un abregé de sa vie, Ouvrage 
tres-utile à toutes les personnes qui désirent travailler efficace- 
ment à leur sanctification. L’approbation, signée de Pirot, céle- 
bre Docteur de Sorbonne, remonte au seizième Aoust mil six 
cent quatre-vingt-quatorze. 

Une seconde édition de ces lettres vit le jour à Toulouse 
en 1876. Le titre devenait: Lettres spirituelles du R. Père Nicolas 
Barré, religieux de l’ordre des Minimes. Dans lesquelles on dé- 
couvre les differens états des peines intérieures; et d'excellents 
moyens et pratiques pour les bien supporter, et en faire un tres- 
saint usage. Ouvrage tres-utile aux Directeurs, et aux Ames inté- 
rieures. En réalité les nouveaux imprimeurs, Louis et Jean- 
Matthieu Douladoure, ne se bornaient pas à reproduire l’édition 
de 1697. [ls ajoutaient quelques détails à la biographie du Père 
Barré, publiaient deux lettres inédites et complétaient le tout 
par les Maximes de Conduite chrétienne du R.P. Barré. On 
obtenait ainsi un ouvrage de 448 pages in-12 assez bien adapté 
aux désirs de l’époque en fait de lecture spirituelle. 


Depuis, des études variées ont paru sur le Père Barré, citant 
chaque fois de larges extraits puisés dans sa correspondance. 
L’abbé Harang, sans rééditer intégralement les textes du célèbre 
Minime, les a groupés en une synthèse harmonieuse publiée aux 
éditions Alsatia. 

Ainsi connaissons-nous soixante et une lettres spirituelles 
du Père Barré. Les cinquante-neuf premières, éditées en 1697. 
ne reproduisent pas la signature de l’auteur. Les deux dernières, 
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publiées pour la première fois en 1876, nous renseignent au 
contraire sur la manière dont le Père Barré signait ses lettres : 
Frère Nicolas Barré, R. Minime, ou encore Frère Nicolas Barré, 
R. Minime Ind., ce qui signifie Frère Nicolas Barré, religieux 
Minime indigne. En abrégé on obtient: fr. N.B.R. m. 1. 

Or, il se trouve que les Sœurs du Saint Enfant Jésus de 
Reims conservent dans leurs archives la copie d’une lettre dont 
la signature peut se lire fr. N.B.R. m. 1. Ne s’agirait-il pas d’une 
lettre inconnue jusqu'à présent du Père Nicolas Barré ? 

. Un sait que les Sœurs du Saint Enfant Jésus doivent leur 
fondation à l’étroite collaboration du chanoine Nicolas Roland, 
du Père Barré et de deux Sœurs de la Providence de Rouen 
envoyées à Reims par le pieux Minime, leur Supérieur, pour 
établir une nouvelle congrégation religieuse. Il est évident — Îles 
historiographes des deux Instituts nous le disent — que des 
relations épistolaires s’établirent entre le Père Barré et ses 
anciennes dirigées. L’une d'elles, Françoise Duval, fut la pre- 
mière Supérieure des Sœurs du Saint Enfant Jésus. Dans ces 
conditions il n’est pas étonnant que l’on ait conservé-à Reims 
les manuscrits hérités du Minime et du chanoine. Par piété 
filiale plusieurs religieuses en firent des copies. C’est ainsi que 
des textes spirituels du plus haut intérêt sont parvenus jusqu’à 
nous malgré la tourmente révolutionnaire, la persécution de 
1904 contre les Instituts enseignants et les bombardements qui 
incendièrent Reims en 1914-1918. La plupart des autographes 
sont perdus mais trois recueils manuscrits, A, B, C, intitulent 
l’un de leurs chapitres Lettres du chanoine Nicolas Roland. Les 
textes sont semblables, à quelques variantes près. Le manuscrit 
C, d’une calligraphie récente (fin du x1x° siècle), vise à donner 
au texte qu’il recopie une allure correcte : il corrige les méprises 
évidentes que les manuscrits A et B, beaucoup plus anciens. 
n'hésitent pas à reproduire sans essayer le moins du monde à 
rendre le texte intelligible. Comme A semble antérieur à B et 
paraît devoir être daté de la fin du xvir* siècle ou du début du 
xXvIII*, c’est de ce manuscrit À qu'il sera seulement question dans 
la suite. 

La copiste l’intitule : Recueil des Lettres ecrites par la main 
de Mr. Nicolas Roland Theologal a plusieurs de ses penitentes. 
Après un tel titre il devenait inutile de reproduire au bas de 
chaque lettre le nom de son auteur. Il est donc le plus souvent 
omis. Parfois, cependant, il est rappelé en abrégé: N.R. Il arrive 
même que la signature se complique: N.R.P.I. c’est-à-dire 
Nicolas Roland, prêtre indigne. Tout ceci est normal. On con- 
serve à Reims une lettre autographe du chanoine Roland qui 
n’est pas signée; on relève dans sa correspondance le conseil 
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donné à une religieuse, de ne pas signer ses lettres pour éviter 
les indiscrétions que la poste pourrait commettre. Ses biogra- 
phes insistent sur son humilité et rappellent qu’il se considérait 
sans cesse comme un prêtre indigne. 

Une seule fois, à la page 42 du registre côté A, le lecteur 
des Lettres écrites par la main de Mr Nicolas Roland est étran- 
sement surpris par l'allure de la lettre. Son introduction, sa 
conclusion et sa signature diffèrent de toutes les autres. Cette 
dernière surtout est, semble-t-il, absolument incompatible avec 
les titres et qualités du chanoine Nicolas Roland. Elle est abré- 
vée en des lettres d’une écriture maladroite: Sr N.R.R. m I. Il 
est vrai que la notation Sr, dans la graphie de la copiste, ne 
diffère pas sensiblement de la notation fr. Quoi qu’il en soit 
N. Roland n’était ni Sr., qui signifie habituellement Sœur, ni fr. 
c'est-à-dire Frère. Il n’était pas davantage R. m 1., c’est-à-dire 
Religieux minime indigne. Comment donc faut-il interpréter 
la copie maladroite des initiales de la signature ? 


Les Sœurs de la Providence de Rouen, qui conservent pieu- 
sement dans leurs archives une lettre autographe du Père Barré, 
ayant eu l’amabilité de m'’autoriser à l’examiner de près, il 
résulte de la confrontation des signatures que le B de Barré 
peut assez facilement être pris pour un R et que, contrairement 
à ce qu'ont imprimé les éditeurs de 1876, la lettre du 24 novem- 
bre 1682 porte, dans sa signature, toutes les mentions habituelles 
au Père Barré: fr Nicolas Barré r. mini. 1. Un examen attentif 
des majuscules B et R, dans le manuscrit À de Reims, montre 
que la copiste des lettres du chanoine Roland ne différencie 
pas d’une manière indiscutable ces deux lettres. Il apparaît sur- 
tout que, dans tous les cas où elle copie des mots inconnus d'elle, 
son souci de fidélité la pousse à imiter les graphies qu’elle a sous 
les yeux. Il faudrait donc en conclure logiquement que l’abré- 
viation Sr. N.R.R. m 1. doit se lire fr. N.B.R. m. I. c’est-à-dire 
Frère Nicolas Barré Religieux Minime indigne. Ainsi la lettre 
du 20 février 1676 conservée à la page 42 du registre coté A 
dans les Archives des Sœurs de Reims aurait le Père Barré pour 
auteur et non pas le chanoine Roland. 


Objecter le titre du recueil, pour maintenir l’attribution de 
la lettre au chanoine Roland ne servirait de rien: pour les Sœurs 
Anne Lecæur et Françoise Duval le Père Barré n’étaitil pas 
leur pieux fondateur aussi bien que Nicolas Roland ? Et pour 
les premières héritières des écrits de ces deux prêtres éminents 
la tentation ne fut-elle pas très grande, presque irrésistible, de 
recopier une lettre du Père Barré à la suite d’un loi de lettres 
du chanoine Roland pour la seule raison qu'il ne convenait pas 
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de risquer la perte d’un tel trésor et que l'indication des ini- 
tiales de l’auteur, au bas de la lettre, permettrait suffisamment 
de ne pas la confondre avec celles de Nicolas Roland ? Ce n’était 
pas déloyauté mais désir de ne rien laisser perdre de l’héritage 
spirituel des deux fondateurs. 


À la vérité, ces seules initiales ne sufhraient pas à établir 
que la lettre du 20 février 1676 est réellement du Père Barré. 
D’autres caractéristiques confirment le bien-fondé de cette attri- 
bution. Enumérons-les rapidement. 


Les lettres du chanoine Roland conservées à Reims ne com- 
mencent jamais par le mot JESUS ni par aucun autre placé en 
exergue. Celles du Père Barré, par contre, débutent presque 
toujours par une invocation à Dieu ou à Notre-Seigneur. Les 
deux lettres éditées pour la première fois en 1876 portent en 
exergue le nom de JESUS. Si l’on se reporte à l’édition de 1697 
le même nom de JESUS se retrouve en exergue aux pages 132, 
134,45,276,262,-285, 291, 293, 295, 298,300, 304, 306, 308: 
Le procédé est done une habitude caractéristique du Père Barré. 


Les formules de politesse qui terminent les lettres de Nicolas 
Roland varient assez peu d’une lettre à l’autre ; elles ne sont pas 
recherchées pour enrichir la missive d’une pensée vraiment 
neuve ; parfois même elles manquent totalement. En dehors des 
autographes du chanoine Roland qui ne comportent aucune for- 
mule de politesse, les lettres dont nous avons des copies se ter- 
minent par les expressions: « je suis pour jamais tout à vous » 
(4 fois), « je suis tout à vous » (10 fois), « croyez-moy en l’amour 
de Jesus tout à vous » (1 fois), « croyez-moi en l’amour de 
J.C. tout à vous » (1 fois), « je suis en l’amour de Jesus tout à 
vous » (1 fois), « et me croyez dans son saint amour pour 
jamais tout à vous » (1 fois). Au contraire les lettres du Père 
Barré présentent des clausules d’une admirable variété. Très 
souvent, malgré cette diversité, le nom de JESUS est incorporé 
au texte de la lettre. Il n’est pas rare qu'il soit associé aux idées 
de grâce, de salut, de sanctification. On lit par exemple dans 
l’édition de. 1697: « O Dieu, 6 Amour, faites-nous cette grâce » 
(p. 59); « pourquoy êtes-vous au monde, sinon pour servir de 
théâtre et de spectacle à JESUS en qui je ne mérite pas de me 
dire. » (p. 64); « aussi bien est-ce encore trop pour vous à 
qui je veux être dans l'esprit de JESUS... » (p. 131); « par la 
grâce de JESUS en qui je suis, vôtre » (p. 303). Et si l’on se 
reporte à l’autographe de Rouen, l'édition de 1876 ne l'ayant 
pas reproduit scrupuleusement dans tous ses mots, on relève 
la formule : « je salue toutes nos cheres et benites sœurs coope- 
ratrices fideles de JESUS et sauveur du salut des Ames. C’est 


6 


ua 


354 Y. POUTET 


tout à vous pour jamais en N.S. JESUS par sa sainte grâce » 
(Cf. éd. 1876, p. 251). Enfin la soixante-et-unième lettre du Père 
Barré (éd. 1876, p. 252) se termine sur ces mots: « Prenez tout 
cecy bien plus de la part de Jésus, que du tout acquis et dévotüé 
a vostre sanctification par rapport à celle des ames par la grace 
de Jésus ». Or, précisément, la lettre dont l'attribution est ici 
en cause, se clôt sur une formule qui ne ressemble pas à celles 
qu'utilise le chanoine Roland mais au contraire tout à fait ana- 
logue à celles qui plaisent au Père Barré: croyez-moy pour 
jamais par la grâce de Jesus en Jesus le tout vostre. 

Est-il nécessaire de pousser plus loin l’analyse ? Dans l’état 
actuel des textes il semble difficile d'aboutir à une critique 
interne exhaustive, la plupart des autographes du Père Barré 
et de Nicolas Roland ayant disparu; les éditeurs du Minime ont 
tronqué ses lettres pour ne conserver que les éléments les plus 
universellement valables; les copistes qui nous ont conservé les 
lettres de Nicolas Roland ont malmené l'orthographe initiale 
au point de déformer certains mots qui leur étaient inconnus... 
Toutefois, un dernier détail confirme l'attribution au Père Barré 
de la lettre du 20 février 1676. Elle commence par « notre benite 
et Reverende mere », expression analogue à celle que Nicolas 
Barré emploie à la fin de sa lettre du 24 novembre 1682: « nos 
cheres et benites sœurs ». = 

Ainsi la lettre du 20 février 1676 dont le texte nous est 
conservé par trois manuscrits appartenant aux Sœurs du Saint 
Enfant Jésus de Reims est bien l’œuvre du Père Nicolas Barré. 
Voici comment elle se présente d’après la copie la plus ancienne, 
celle du registre À (1). 

Yves Pourer. 


(1) Remarques sur l'orthographe et la ponctuation: L’orthographe de 
la copie la plus ancienne, ms. À, est respectée dans le texte reproduit ici, 
à la réserve des seuls cas suivants: 

— le ms. représente le son v par la lettre u: on a orthographié v. 

— les apostrophes, systématiquement omises dans le ms. À, ont été resti- 
tuées pour la commodité du lecteur. 

— des points-virgules, inexistants dans l'original, ont été introduits pour 
faciliter la lecture; les virgules et l’unique point sont dans le ms. À. 

— l'original ne comporte pas de j; en conséquence on a transcrit la 
lettre i du ms. À par un j chaque fois que l'orthographe actuelle l'exige. 
—  Îl sera donc facile à quiconque le souhaiterait de retrouver, à l’aide de 
ces indications, la littéralité absolue du ms. 4. Il est facile de voir que ce 
manuscrit ne se conforme pas à des règles précises d'orthographe. Il arrive 
que les sons soient reproduits tant bien que mal: il est hors de doute que 
le texte autographe du Père Barré ne comportait pas de telles négligences, 
mais ne fallait:il pas donner au lecteur de ces lignes la possihilité de se 


rendre compte de | iveté re ve 
ARE p a naïveté avec laquelle le texte initial nous a été con- 
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Ce 20 f. 1676 JESUS 


J'ai receu notre benite et Reverende mere touttes les votres (2): je 
manquerois de vous repondre autant (3) que vous sousettez (4); celle que 
je vous ay addressez suffirast assez pour tous vos douttes et vos paines sy 
vous l’étudiez bien; je vous envoye l’incluse toute ouverte: apres lavoir 
veue vous la feré tenir seurement et au plus tot êtant bien fermé et cachetée 
proprement sans que l’on connoissent rien, je suis fort satisfait des rigueurs 
qu'on observe a vostre esgard: vous ne sçauriez croire combien il y à 
d’orgoeuil et de presomption en vôtre petit esprit et d'amour propre en 
vostre petit cœur; il faut vous soumettre a tout le plus paisiblement que 
vous pourré nonobstant les mouvemens interieurs que vous pensée recevoir 
de Dieu pour faire le contraire; celuy qui vous a donné advis de ne vous 
pas engager a ce voeu qu’on exige de vous avoit bien dit et il faut que vous 
en demeuriee la et cependant vous soumettre a tout refus d’absolution et 
de communion et a tous les reproches qu’on vous pourra faire: .c’est une 
espreuve que Dieu exige de vous et elle ne durera jamaïs assez long temps, 
sy vous n'aviée pas tant de passion pour sortir de toute ilusion dont on 
vous blasme vous en pouriée estre delivrée dans peu de temps mais votre 
grande inquietude la dessus empeschera que cela ne soit. Il faut avoir bien 
plus de patience d’humilité plus d'abandon a Dieu et a sa pure et infinie 
volonté et bien plus d’oubly de soy mesme que vous n’avé afin de sesser de 
deplaire a Dieu comme vous faite par vostre empressement, ne vous ay je 
pas dit en ma precedente que vostre ilusion n’etoit point pour le sensielle (5) 
du salut et que nonobstant vous seriee sauvée mais qu'elle n’alloit qu’a la 
perfection du salut et qu’il n’y a pas quasy d’ames qui en soit exempte 
d’autant qu'a proportion de l’amour propre qui nous est plus intime que 
la mouelle de nos ost (6) et qui enveloppe universellement tous les hommes 


(2) On pourrait supposer que la lettre est adressée à Sœur Françoise 
Duval dont le caractère s’harmonise assez bien avec ce que le contexte nous 
laisse deviner. Mais le Père Barré avait coutume de désigner les diverses 
Supérieures des maisons de sa Congrégation par le titre de Sœur, et non 
par celui de Mère. C'est ainsi par exemple qu’il écrit à la Supérieure des 
écoles charitables de Saint-Philibert à Dijon: à la très-chère sœur le Tein- 
turier. Trop d'identifications hâtives ont été hasardées autrefois pour qu’on 
puisse avancer ici un nom, à moins de disposer de preuves décisives. 


(3) Après autant, une surcharge se lit en interligne: ne: mais il ne sem- 
ble pas que cette surcharge soit de la même main qui a écrit le reste de 


la copie. 
(4) Lire souhaitez. 
(5) Lire pour l'essentiel. 
(6) Il s’agit des os. 
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l'illusion aussy ce trouve en nos esprit, il faut que vous fassie etat de demeu- 
rer toujours en la maison ou vous estes et quand on metteroit une autre 
a vostre place cela feroit (7) bien pour vous et pour la maison; ne pas- 
sionné neamoins rien; je ne [puis] vous en voyer (8) celle que vous nous 
demandé sçavoir (9) estant trop fortement engagé a present; croyée moy 
pour jamais par la grace de Jesus en Jesus le tout vostre. 


Sr. NRRm.l. [= fr. N.B.R.m.l.] 


(7) Il faut lire seroit car la copiste a certainement confondu le s long 
du xvir' siècle avec un f. 


(8) Puis est un oubli manifeste de la copie; lire envoyer. 


(9) Dans le manuscrit À le mot sçavoir est suivi d’un nom raturé. Ce 
nom, illisible même par transparence, était probablement celui de la per- 
sonne que le Père Barré ne pouvait envoyer. Les manuscrits B et C ne 
comportent ni le nom ni la rature. 


Exégèse, Théologie 


et Spiritualité 


Monument élevé par une érudition aussi subtile qu'étendue, 
l’ouvrage dont le Père de Lubac publie la première partie (1) 
est consacré aux commentaires médiévaux de la Bible. Il s’atta- 
che pourtant moins à détailler toutes les nuances et tous les 
épisodes de cette exégèse, qu'à en « saisir la doctrine en son 
essence » (p. 657). Comme l’avait déjà montré son auteur à 
propos d’Origène, « l’objet de l’Ecriture est trop vaste pour ne 
pas engager dans son examen toute une mystique, presque toute 
une philosophie, et le rythme de la pensée qui la serute est en 
fin de compte le rythme de la pensée totale » (2). Son nouveau 
livre est donc avant tout une contribution « à l’histoire de la 
théologie » (p. 11). puisque aussi bien cette exégèse n’était pas 
une spécialité: « c'était une exégèse totale; ce n’était pas une 
science auxiliaire de la théologie: c'était la théologie même, — 
et plus que la théologie, si l’on n’étend pas la signification du 
mot jusqu’à la spiritualité » (p. 478). En effet « elle met en 
œuvre une dialectique, souvent subtile, de l’avant et de l’après: 
elle définit les rapports de la réalité historique et de la réalité 
spirituelle, de la société et de l'individu, du temps et de l’éter- 
nité; elle contient, comme on dirait aujourd’hui, toute une 
théologie de l’histoire, en connexion avec une théologie de 
l’'Ecriture. Elle organise toute la révélation autour d’un centre 


(1) Henri de LuBac, Exégèse médiévale, les quatre sens de l’Ecriture, 
coll. « Théologie » 41. Première partie, tomes I et IT, Paris, Aubier, 1959, 


712 p. 
(2) H. de Lusac, Histoire et Esprit. L'intelligence de l’Ecriture d’après 


Origène, Paris, 1950, 346. 
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concret, marqué dans l’espace et dans le temps par la Croix de 
Jésus-Christ. Elle est elle-même une dogmatique et une spiri- 
tualité complètes, et complètement unifiées » (p. 16-17) (32 

Un distique en exprime la doctrine. Il fut mille fois répété 
et commenté au cours du moyen âge, avant de devenir, pour 
ceux qui ne le comprenaient plus, un objet de critique ou de 
risée. Sans doute faut-il l’attribuer à Augustin de Dacie, dans 
son Rotulus pugillaris, 1260, ch. 1 (cf. p. 23-24), et c'est là ce 
que l’auteur se propose d'expliquer: 


Littera gesta docet, quid credas allegoria, 
Moralis quid agas, quo tendas anagogia. 


Jusqu'au x siècle, la doctrine du « quadruple sens » 
a « occupé le centre de la pensée comme de la vie chrétienne » 
(p. 118). Ce système, qui est explication de l’Ecriture et tout à 
la fois exposé théologique, moral et spirituel, fournit de fait 
à des générations de chrétiens le moyen d'exprimer, à travers 
l'intelligence qu'ils avaient de l’union entre les deux Testaments, 
le mystère qui est simultanément celui du Christ, de l'Eglise 
et de chaque âme. Au xir° siècle, on le voit perdre de son im- 
portance à mesure que se développe une théologie plus dialee- 
tique (p. 105-106); c’est aussi l'époque où diminue l'influence 
origénienne (p. 286) après que se soit produite, au xn° siècle, 
la seconde vague dionysienne (p. 641-642) : tournant de la pen- 
sée chrétienne à tous égards, elle marque donc la limite histo- 
rique de l’enquête menée . dans l’ouvrage où l’auteur reprend 
les pages déjà consacrées à ce « vieux distique » (4) et donne 
une suite à son étude magistrale sur l’exégèse originienne, — 
« simple chapitre, disait-il alors, de cette histoire de l’exégèse 
spirituelle, qui pourrait être elle-même un chapitre important 
de l’histoire de la théologie » (5). 


I. — Une lecture théologique de l’Ecriture. 


Le Père de Lubac précise d’abord combien était étroite 
l'union entre le commentaire de la Bible et l'intelligence de la 
foi: « science théologique et explication de l’Ecriture ne fai- 


(3) Cf. déjà, au sujet de l’exégèse origénienne, Histoire et Esprit, 177; 
245, 393. On peut d’ailleurs retenir la remarque plus générale du Père 
Chenu: « Comment faire l’histoire théologique de l’Église sans l’histoire de 
l'Evangile dans l’Eglise ? » (La Théologie au XII siècle, Paris 25957:t1B): 

(4) Id. Sur un vieux distique. La doctrine du « quadruple sens » 
dans Mélanges Cavallera, Toulouse 1948, 347-366. 

(5) Histoire et Esprit, 9. 


, 
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saient qu'un » (p. 59) (6). Cette unité est d'autant plus frap- 
pante que les grands problèmes posés par la réflexion théolo- 
gique se trouvent alors envisagés au niveau de l’exégèse: ainsi 
le développement du dogme ou de la théologie s’exprime-t-il 
comme la « fécondité de l'intelligentia Scripturarum multipliant 
ses innumeros intellectus, tout en demeurant une en elle- 
même » (p. 61); ainsi le pluralisme théologique dans l’unité de 
la foi est-il compris comme la diversité des interprétations selon 
la capacité de chacun et selon l'aspect sous lequel est reçue « la 
même vérité », Mystère du Christ (p. 64). Plus tard encore, 
entre la compréhension de l’Ecriture « créée » par Dieu et celle 
de la création « écrite » par lui, on parlera de parallélisme, 
car c'est par un même mouvement que l’on passe, dans le pre- 
mier cas, de la lettre à l'esprit, et, dans l’autre, du visible à 
l’invisible (cf. p. 121-124, à propos de Jean Scot): si la percep- 
tion de ce parallélisme suppose déjà une dualité de méthodes, 
elle indique encore la profonde unité du processus théologique 
dans l’analyse de notre relation à Dieu. 

Pour discerner la nature de ce processus dans l’expositio 
Scripturarum, pas de meilleur indice que l’ordre et le nombre 
des sens tour à tour expliqués. Ils révèlent en effet les étapes, 
ou, si l’on préfère, les &« passages » grâce auxquels la foi recon- 
naît dans un fait son sens (cf. p. 630), c'est-à-dire sa vérité 
« éternelle », sa portée pratique et le signe de l'avenir. La dé- 
marche de l’esprit se juge à son ordre, essence même de la pen- 
sée. L'auteur, non sans raison, accorde donc une importance 
capitale à la « structure » (7) de la démarche propre à l’intel- 
ligence spirituelle de l’Ecriture. L'examen des « listes en pré- 


(6) Notons à ce sujet que la conception thomiste de la théologie se 
réfère mais ne s'identifie pas à cette unité caractéristique des siè- 
cles antérieurs. Theologia quae sacra Scriptura dicitur (In Boet. De Trin. 
q. 5, a. 4; cit. p. 60): saint Thomas désignait ainsi « la théologie qui consi- 
dère les réalités divines pour elles-mêmes, comme sujet de la science », 
mais précisément pour la distinguer de la théologié « métaphysique », qui 
les envisage « comme principe du sujet connaissant » (ibid). L’Ecriture ne 
détermine par les lois de la pensée, mais l’objet de la foi. Elle est le donné, 
à la lumière duquel la raison, elle-même éclairée par l'Esprit qui a conduit 
les auteurs inspirés, doit élaborer le système où doit apparaître la Vérité 
de Celui qui comprend tout en lui. « Les textes sacrés sont donc en théologie 
ce qu'est l’expérience en science », dit encore saint Thomas (cf. CHENU, 
dans N.R.T., 74 (1952), 1401). Le P. de Lubac faisait d’ailleurs allusion à 
cette distinction dans son article de 1948 sur le « quadruple sens », op. cit. 


365 etin. 79. 
(7) Le mot lui-même revient souvent: p. 129, 203-204, 209-210, 307, 
517, ect. 
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sence » (ch. IL) lui permet de distinguer, dans l’exégèse médié- 
vale, deux types hétérogènes, — même si, avec le temps et chez 
certains auteurs, ils se trouvent mêlés ou conjointement em- 
ployés. Il y a là « deux traditions originelles » (p. 169), dont 
la différence est radicale « parce qu’elle est structurale » (p. 
203). 

La première formule est tripartite : histoire-morale-mystique, 
ou sens littéral, sens tropologique et sens anagogique (p. 144- 
146). Partiellement empruntée à Philon, d’origine plus philo- 
sophique, elle s'inspire de la trichotomie: corps-âme-esprit, et 
suit une ascension progressive de l'esprit; la signification mo- 
rale du texte n'y découle pas du mystère chrétien, mais de consi- 
dérations sur la nature de l’âme et sur l’ascèse humaine. La 
seconde formule est quadripartite: histoire-allégorie-tropologie- 
anagogie (p. 146-154); elle représente un développement d’une 
formule à deux termes (d’une part l’histoire, d’autre part les 
trois autres sens) fondée sur le passage de l’Ancien au Nouveau 
Testament. Elle ne conduit aux problèmes moraux et spirituels 
qu'après avoir marqué la conversion de la lettre par l'esprit, ou 
la transformation de l’histoire ancienne par le Christ. Dès lors, 
l’ascèse et la mystique, découlant du dogme (exposé par l’alié- 
gorie), prennent une allure netteñent christologique, ecclésiale 
et sacramentaire (p. 203). Aussi doit-on dire de cette dernière 
formule, d’ailleurs « la plus fréquente » (p. 158), qu’elle seule 
« exprime la doctrine authentique à la fois dans sa plénitude et 
dans sa pureté » (p. 169). 


Il ne faut pourtant pas être la dupe des mots, ni durcir cette 
opposition. Un jour viendra où une fidélité purement littérale 
à la seconde en laissera échapper la signification doctrinale; in- 
versement, tout au long du moyen âge et particulièrement dans 
les milieux monastiques, la première sera l’instrument d’un en- 
seignement pratique tout chrétien; elle exprimera, dans ce cas, 
la hâte des spirituels à donner une initiation religieuse person- 
nelle où le dogme est évidemment supposé mais cesse d’être 
exposé à titre de « fondement » théologique. « Si donc la for- 
mule classique (à quatre termes) est celle des docteurs... si elle 
satisfait davantage les esprits soucieux de synthèse et d’archi- 
tecture bien équilibrée, l’autre attire davantage les centempla- 
tifs. Si l’une exprime mieux l’ensemble du mystère chrétien dans 
ses connexions essentielles et l’harmonieuse complexité de ses 
aspects, l’autre traduit peut-être mieux l'élan mystique en scan- 
dant les degrés de l’ascension de l’âme, — qui sont aussi, d’un 
autre point de vue, les trois règnes successifs de la Loi, de la 
Grâce et, dans l'au-delà, de l’Esprit » (p. 416). 
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Ces questions d'ordre, qui impliquent finalement des op- 
tons quant à la structure de la théologie, se réfèrent donc à un 
passage essentiel, — « moment » principal du processus théolo- 
gique parce qu'il correspond à la « conversion » de l'Ancien 
Testament en Nouveau Testament. Autrement dit, l’analogie de 
la foi, thème constant de l’ouvrage et fondement de cette exé- 
gèse (8), est d’abord, si on la considère à partir de l’Ecriture 
et sous sa forme historique, une « dialectique de l’avant et de 
l’après » (p. 16-17, 511). « L’Acte du Christ » est en effet ce 
qui « convertit » l’histoire comme la pensée. Il doit nécessai- 
rement se trouver au nœud de tout discours chrétien sur la rela- 
tion du temps à l'Eternel ou du monde à Dieu. Il est, dans l’his- 
toire, un moment qui change tout: et, par lui, la foi est sans 
cesse un passage qui transforme toute la pensée. À ce titre, le 
Christ est, « en tant même qu'être singulier, l’universel suprême 
auquel doit se subordonner toute loi universelle ou nécessaire 
dans le monde, même la loi de l’analogia entis »; il constitue 
« l’unité de mesure pour toute distance entre Dieu et l’hom- 
me » (9). De même que notre connaissance de Dieu consiste à 
saisir € quel rapport soutient avec lui tout le reste » (10), de 
même, et réciproquement, pour comprendre l’histoire, et d’abord 
celle de l’Ancien Testament, il faudra toujours chercher à saisir 
son rapport au Christ, — et ce rapport, dans les deux cas, définit 
précisément l’analogie. 

Aussi le chapitre sur « les deux Testaments » (ch. V) est-il 
le plus important — et le plus remarquable — d’un livre qui 
l’est à tant d’égards. Le Père de Lubac y revient une fois de plus, 
sous cet angle particulier de l’exégèse, sur des problèmes qui 
n’ont cessé de provoquer sa réflexion: unité de l’Œuvre divine 
et rupture due à l’apparition du Christ (p. 318-322, 325, 352- 
355). Si l’on peut parler d’une « véritable unité » (p. 333), elle 
n’est pas une « confusion » (p. 334), mais plutôt une « inclu- 
sion » (11): une fois saisie la radicale nouveauté du Christ, on 
découvre en lui l’unificateur, — Christus ipse consensus est (cit. 
p. 331). Alors « au sed tunc et au nunc autem de l’opposition 
succèdent le jam tune et le et nunc de l'inclusion » (p. 331). 
S'il y a « opposition dans la durée », il y a aussi « relation de 
signe à chose signifiée » (p. 506). La brisure du temps, coupé 


(8) L'auteur promet de revenir sur ce sujet dans sa seconde partie. 
Cf. p. 480, n° 6. 

(9) Urs-von BaALTHAsar, Théologie de l’histoire, Paris, 1955, 67, n. I. 

(10) Saint Thomas d'Aquin, Contra Gentes, I, 30. 

(11) L'image de « la roue dans la roue » exprime à plusieurs reprises 


ce thème de l'inclusion. Cf. p. 355, 406, 528, 656. 
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par la venue et l’action du Christ, tient justement au fait que 
le Christ surgit en un moment pour tout réunir en lui. De même, 
l'allégorie, saut de l'esprit et moment proprement chrétien de 
l'intelligence, amène la réflexion du croyant à une vision supé- 
rieure et unificatrice (coadunatio, vid. quae sursum ducit et 
unificat omnia, dit Jean Scot, cit. p. 122, n. 6), dans la mesure 
même où elle s'inspire davantage du Fait unique dont elle est 
le retentissement. Là aussi, « l’union et la différenciation sont 
deux choses qui croissent de pair » (12), et l’unité éclate d’au- 
tant plus qu’on a mieux perçu la transcendance manifestée par 
l'apparition du Christ et par la rupture qu’elle provoque dans 
la continuité de l’histoire et de la pensée humaines. 

Certes, la méditation du théologien a toujours deux pôles: 
dans la mesure où il s'attache davantage à l’Origine et à la Fin 
de la créature, ou, ce qui revient au même, à l’'Œuvre de Dieu, 
il est porté à mettre l’accent sur l’unité du dessein divin et de 
la destinée humaine; dans la mesure où il considère plutôt 
l’histoire de la révélation et le rôle central du Christ, il souligne 
davantage la rupture provoquée par l'unique xx196: . Sans doute 
pourrait-on discerner, dans l’œuvre du Père de Lubac, un mou- 
vement qui, fidèle à la même intuition théologique, va du pre- 
mier au second de ces termes dralectiques. Disons mieux, après 
avoir marqué la rupture comime intérieure à l’unité, il s'efforce 
plutôt de dégager l’unité opérée et manifestée par la rupture. 
Cet approfondissement entraîne normalement une conception de 
plus en plus christologique de la théologie et une insistance 
croissante sur la signification théologique de l’Ecriture. Une 
rapide comparaison entre la conclusion d'Histoire et Esprit et 
ce chapitre central d’Exégèse médiévale permettrait déjà de 
constater ce développement: par exemple, en une belle page du 
premier livre, le Père de Lubac envisageait la « continuité objec- 
tive de la figure à la réalité » dans « la conscience messianique 
du Christ », là où seulement « s’opère en toute clarté le passage 
d’un Testament à l’autre » (13); neuf ans après, reprenant le 
même point, il concentre son attention sur « l’Acte du Christ », 
— Acte de « sacrifice » et de « mort » qui réduit le passé à une 
lettre &« morte » et qui renouvelle toutes choses anciennes pour 
en faire une source jaillissante, esprit et vie (p. 324-326). 


IT. — De l’exégèse à La spiritualité. 
Posés par la relation de l’Ancien au Nouveau Testament, 


ces problèmes théologiques se trouvent élaborés — et leur his- 


(12) H. de Lusac, Le Mystère du Surnaturel, dans R.S.R., t. 36 (1949), 87. 
13) Histoire et Esprit, 408-409. 
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toire analysée — à propos du sens littéral (ch. VII) et du sens 
allégorique (ch. VIII). Si l'histoire est le « fondement » de la 
foi (p. 434-439, et le Père de Lubac souligne fortement que la 
« lettre » ou « l'histoire » ne désigne pas le récit, mais les faits 
eux-mêmes, cf. p. 429-431, 493-497), l’allégorie en est l'exposé ; 
c'est « le sens doctrinal » (p. 525). Il y a entre eux le rapport 
du fait à son sens, pourvu que l’on entende par ce dernier mot 
ce qui fonde le fait, ce qui s’y révèle et ce qui permet donc de 
le comprendre dans une théologie de l’histoire (p. 469-471). 
Rien d’étonnant que les auteurs médiévaux expliquent la rela- 
tion entre la lettre et l'esprit, entre l'histoire et l’allégorie, par 
une dialectique proprement christologique : humilité de la chair 
et présence de la divinité (p. 454-457 et 523-524), — la relation 
de tous les faits au Fait du Christ se fondant sur l'union des 
deux natures dans le Christ. Une théologie plus apophatique, 
par contre, s’exprimera elle aussi d’une manière exégétique sans 
qu'on puisse nier les postulats ou les conséquences qu’elle impli- 
que en christologie : reprenant la théorie dionysienne des « sym- 
boles dissemblables » (d'autant plus suggestifs de la transcen- 
dance qu'ils lui semblent plus inadéquats) (14), elle dira que 
les faits étranges ou immoraux de la Bible signalent plus vive- 
ment le Mystère et requièrent une explication plus « mystique » 
(p. 461-463). 

La perception du Mystère du Christ à travers le passé sup- 
pose dans l’histoire une « conversion » objective, dont l’allégorie 
tend à préciser la nature et à découvrir toute l’extension, en vue 
de « la construction objective de l'édifice doctrinal » (p. 531). 
Mais elle implique aussi une conversion de l’homme. A la nou- 
veauté du Christ doit correspondre le renouvellement du 
croyant: à la mutation de la lettre, une mutation personnelle 
(15). L’allégorie détaille la première, mais elle appelle la se- 
conde, chez l’exégète comme chez le lecteur ou l’auditeur. Elle 
va de pair avec une transformation de l'existence et un chan- 
gement moral. Aussi est-elle suivie d'un sermo conversivus (p. 
552) ou tropologie. 

Le passage de la théologie à la morale, du dogme à la spiri- 
tualité, ou du Mystère du Christ et de l'Eglise à l’expérience 
personnelle est, pour nos vieux auteurs, exprimé par celui de 


(14) Cf. R. Roques, Introduction à la Hiérarchie céleste du pseudo- 
Denys, dans Sources chrétiennes, n° 58, Paris, 1958, XXII-XXVII, et Hie- 
rarchie céleste, Il, 3, ibid., 77-80. 

(15) Cf. déjà Histoire et Esprit, 303, à propos du « Livre »: « Seul le 
comprend, dans l’unité de son intention divine, celui qui opère le mou- 
vement de conversion auquel Dieu l’invitait à travers tous ces mots. » Cf. 


ibid., 391. 
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l’allégorie à la tropologie. À ce titre, cette dernière « fait partie 
intégrante du mystère. Venant après l’aspeet objectif qu'en est 
l’allégorie, elle en constitue l’aspect, subjectif. Elle en est, si 
l’on peut dire, l’intussusception, l’intériorisation; elle nous 
l'approprie » (p. 555). Il s’agit done moins d’une « consé- 
quence » pratique déduite du dogme, que de l'aspect selon 
lequel il est doctrine de vie: le mystère y est alors considéré 
non plus comme le lien du passé au présent du Christ, mais 
comme l'unité du Christ et des fidèles ; il apparaît moins comme 
la réalité théologique de l’histoire que comme la règle intérieure 
de l'existence chrétienne ; moins comme la « vérité » des figures, 
que comme la vérité de l’homme, aujourd’hui. Il ne détermine 
plus directement la « perfection » de l’Ancien Testament, mais 
la perfection de l’âme chrétienne. Il dévoile sa capacité à rendre 
compte des profondeurs du cœur humain et à les susciter de plus 
en plus. L’Evénement qui donne son sens à l’histoire entière 
explique chaque histoire, — mieux, il la construit en même 
temps qu'il s’y révèle intimement, de sorte que tout ce qui est 
dit du Christ peut l’être aussi, non seulement de l'Eglise dans 
son ensemble, mais de chaque chrétien (p. 558-559). Il se dé- 
ploie et se retrouve partout dans la vie définie par le Corps 
Mystique (16). >= 

Pas plus que le croyant ne se connaïîtrait lui-même sans la 
révélation scripturaire, il ne comprendrait l’Ecriture s’il ne s’y 
découvrait lui-même: l’interprétation tropologique dégage, dans 
l’Ecriture, les étapes ou les lois de la vie spirituelle parce qu’elles 
se rapportent, dans chaque chrétien, à sa participation au mys- 
tère du Christ. La Bible devient ainsi tout à la fois le grand 
traité de spiritualité, — « le livre du combat spirituel » (p. 567), 
« le livre de l’expérience » (p. 569, n. 11; p. 615, n. 9) —., et 
la source d’une intelligence vraiment théologique, c’est-à-dire 
christologique, de cette expérience. Si elle enseigne toujours la 
charité (p. 568-569), c’est aussi à proportion de sa charité que 
le chrétien sait la lire et en discerner les « leçons », si bien 
que le sens tropologique est simultanément l’origine et le résul- 
tat de la communion au mystère du Christ. En développant les 
exempla seripturaires, l’exégète semble dire: « Faites ce qu'Il 


(16) À bien l'entendre, la tropologie répond à l'objection, si fonda- 
mentale, que J. Guitton se fait adresser par « Olivier »: « Cet événement 
(la Résurrection), pris en lui-même, ne m'intéresse pas dans la partie reli- 
gieuse de mon être. Il pourrait m'intéresser comme une curiosité, une étran- 
geté, un événement, comme vous dites souvent, « unique en son genre », 
mais je ne vois pas en quoi ce miracle pourrait avoir üne influence sur 


mon esprit, en tant que cet esprit se rapproche de Dieu » (J. GUITTON, Jésus, 
Paris, 1956, 284-285). 
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fait, et vous en découvrirez intérieurement la vérité, et vous 
apprendrez à Le connaître Lui-même ». On comprend que, de 
cette manière, la tropologie puisse sauter l'étape allégorique 
sans pour autant faire abstraction du dogme, et que les recher- 
-ches — ou la « quête » — de certains grands commentateurs 
soient une « exégèse de mystique », comme le montre le Père 
de Lubac à propos d'Origène et de saint Bernard (p. 593-598). 


Quoi qu'il en soit des particularités de la tropologie, de ses 
développements monastiques (p. 571-582) et de leur parallé- 
lisme avec l'enrichissement progressif des traités De anima (p. 
584-585), un dernier chapitre est consacré à l’anagogie: en effet, 
« on distingue, annoncé dans l’ancienne Ecriture, un triple avè- 
nement du Christ, — ce qui oblige à distinguer pareillement un 
triple sens mystique. Le premier avènement, « humble et ca- 
ché », sur notre terre, opère l’œuvre rédemptrice, qui se pour- 
suit dans l'Eglise et dans ses sacrements: c’est l’objet de l’allé- 
gorie proprement dite. Le deuxième avènement, tout intérieur, 
a lieu dans l’âme de chaque fidèle, et c’est la tropologie qui 
l’expose. Le troisième et dernier avènement est réservé pour la 
« consommation des siècles », quand le Christ apparaîtra dans 
sa gloire et viendra chercher les siens pour les emmener avec 
lui: tel est l’objet de l’anagogie » (p. 621). 


Conçue comme une sursumductio, toute animée par le désir 
chrétien de l’ « éternel » et du « futur », elle prend deux for- 
mes, selon qu’elle se rattache à l’une ou l’autre des deux formules 
distinguées plus haut: la première, située dans la perspective 
plus doctrinale et plus objective de la formule quadripartite, 
envisage plutôt l’objet de la révélation à venir (p. 625-632); la 
seconde, liée à la formule tripartite, à la fois plus pratique et 
plus subjective, montre comment l'intelligence même de l’Eecri- 
ture « s'achève » dans la contemplation et, inversement, com- 
ment la connaissance mystique saisit dans sa plénitude le Mys- 
tère signifié par l’Ecriture (p. 634-637), en attendant le Jour où 
tout signe sera devenu inutile dans la vision face à face. Il est 
d’ailleurs remarquable que, la possession des réalités « éter- 
nelles » étant pour le chrétien à la fois un don présent et un don 
à venir, — un « déjà » et un « pas encore » (17) —, l’aspi- 
ration qu'elle suscite se traduit tour à tour, dans l’une et l’autre 
de ces deux anagogies, soit comme une «€ attente », soit comme 
une « ascension », selon que l’accent est mis sur le futur ou sur 
l'éternel (superiora, caelestia, invisibilia, ete.) (cf. p. 630-631 et 


(17) Cf. sur ce double caractère, mystique et eschatologique, de notre 
foi. les trois pages si pénétrantes d'Histoire et Esprit, op. cit. 228-230. 
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641-642), c’est-à-dire selon que la perspective mystique se situe 
dans un climat plus historique ou plus philosophique. A cet 
égard, l'isolement progressif de l’exégèse, à partir du xtH1° siècle, 
orientera les esprits vers la seconde tendance; le caractère escha- 
tologique de la contemplation s’estompera et l’on sera davan- 
tage porté à la considérer comme le terme d’une purification 
et comme un état de passivité aux superiora. L’anagogie ces- 
sant d’être d’abord un sens scripturaire, la contemplation sera 
plutôt définie en termes de nudité, d'élévation ou de grâce infuse 
(ef. p. 641-642). : 

Telle est, très résumée, l’ordonnance de ceite exégèse. D’un 
point de vue théologique, l’allégorie expose la conversion du 
passé par le Présent du Christ; la tropologie, celle de chaque 
vie par l’Acte du Christ; l’anagogie, tout proche de la précé- 
dente, la conversion du présent par l’avenir qui révèlera plei- 
nement l'Eternel. D’un point de vue pratique, l’allégorie 
« édifie » la foi (p. 522-527) ; la tropologie, la charité (p. 569); 
l’anagogie, l'espérance (p. 623). D'un point de vue personnel, 
l’allégorie vise la conversion de l'intelligence; la tropologie, 
celle des mœurs; l’anagogie, celle des désirs. Ou, pour dire les 
mêmes choses autrement, le rapport entre les trois sens « mys- 
tiques » de l’Ecriture peut se défimir, à ces divers points de vue, 
par la relation entre le dogme, la morale et la mystique. 


III. — Questions de méthode. 


Reprendre ainsi quelques-uns des problèmes soulevés par 
Exégèse médiévale, c’est laisser de côté l’étonnante érudition de 
l’auteur et omettre tout ce que l’historien sait ajouter de nuan- 
ces, d’aperçus et de finesse à l’intuition du théologien. Car, si le 
Père de Lubac garde toujours le souci de retrouver « une grande 
synthèse spirituelle » (18) et de reconstituer la vivante unité 
des termes qu'elle réconcilie (19) ; s’il cherche donc à surmonter 
les scissions ou les cloisonnements propres à des esprits trop 
facilement victimes de leurs a priori ou des formules; si l’on 
sent aussi chez lui le constant besoin (besoin du cœur autant que 
de l’esprit) de rassembler dans le tissu de son texte, pour en 
faire un carmen universitatis, les innombrables sympathies de 
l'intelligence et jusqu'aux trouvailles de l’érudit; si, enfin, ce 
poème théologique de la tradition moyenâgeuse porte en lui les 


(18) Histoire et Esprit, 10. 

(19) Ecriture et théologie, culture et « sagesse », pédagogie et spiri- 
tualité, exégèse et contemplation, sens spirituel et prédication, ete. Les titres 
eux-mêmes indiquent cette volonté de réconciliation. 
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exigences présentes d’une « philosophie générale de l'esprit » 
et les préoccupations les plus contemporaines, ces larges vues 
unificatrices s’allient à un sens aigu des distinctions nécessaires 
et des secrets cheminements de la pensée sous les mots dont elle 
continue à se servir. G 


Ce dernier point, si propre à la &« manière » de l’auteur. 
est d’ailleurs à la fois la conséquence directe de la façon dont 
il saisit la signification profonde de son sujet et le procédé le 
plus clair dont il dispose pour l’exprimer. On touche là un point 
essentiel de sa méthode. « Sous l'identité des formules et, si 
l’on veut, des thèses, sachons discerner combien l'inspiration est 
diverse »: de ce principe, énoncé au seuil de Surnaturel (20), 
toute son œuvre est l'illustration; elle suit partout la mobilité 
de l'esprit sous la fixité des mots, soit pour montrer la différence 
profonde que cache un même vocabulaire passé du paganisme 
au christianisme (21) ou porté par la même tradition mais à des 
époques bien distinctes (22), soit au contraire pour souligner 
l’unité intérieure à des langages extérieurement divergents (23). 
C’est qu’ « une doctrine n'existe pas seulement là où elle est 
exposée de façon didactique et scolaire : elle est présente, in actu, 
là où elle inspire la pensée » (24). On peut en conclure que 
« l'analyse vraiment éclairante n’est pas une photographie ni 
un résumé matériel. Elle doit dégager l'essentiel, qui est presque 
toujours l’implicite. Elle doit mettre à nu les catégories ca- 
chées.… » (25). 

Et précisément cette & inspiration » ne se perçoit jamais 
mieux que par l’imperceptible décalage qu’elle produit dans un 
vocabulaire ou dans un système donné. Ce mouvement intérieur 
à un langage est en réalité la © conversion » de sens qu’opère 
un esprit nouveau; il est, saisissable dans cette mutation « ca- 
chée », l'acte créateur et originel de la pensée. Comme le re- 
marque le Père de Lubac en une réflexion capitale pour l’intel- 
ligence de son œuvre comme pour l’histoire des idées: « On ne 
doit pas oublier... que les mots changent souvent moins que leur 
signification. Peut-être même, s’il s’agit de certains changements 
fonciers, de certaines nouveautés radicales dans la vie de l’esprit, 


(20) Surnaturel, Paris, 1946, 15. Te 

(21) Cf. Histoire et Esprit, 9-12; Exégèse médiévale, 417-418, 657-662. 
ou 197 (à propos d’£ous ), 377 (à propos d’à//nyoota ), 

(22) C'est tout le sujet de Corpus mysticum, 2° édit., Paris, 1949. 

(23) Cf. un exemple caractéristique dans Surnaturel, 100. On trouve cent 
affirmations de ce genre dans Exégèse médiévale. S 

(24) Exégèse médiévale, 660. 16 

(25) Histoire et Esprit, 10-11. 
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est-ce moins le sens immédiat du mot qui est changé que sa 
valeur » (26). Plus encore qu’à l'essence de la pensée (27), cette 
constatation se réfère au mouvement de la foi, s’il est vrai que 
la nouveauté chrétienne change de l'intérieur la réalité humaine 
et apparaît d’abord dans l'inspiration qui € convertit », sans 
la détruire ni la diminuer, la consistance de la nature ou du 
langage. Il faut donc saisir aussi de l'intérieur le sens chrétien 
qui, à travers la continuité de systèmes culturels différents, mar- 
que toujours la même rupture et affirme la même « illumina- 
tion ». Le « sens spirituel » est ainsi, pour le Père de Lubac, 
non seulement le sujet de son étude, mais le principe de sa 
réflexion et l’origine de son langage : entre l’objet et la méthode, 
il y a ici coïncidence. On pourrait presque dire que le dévelop- 
pement de sa propre pensée devait l’amener à la théologie de 
l’exégèse. 

Dans Exégèse médiévale, la doctrine qu’il expose s'exprime 
done normalement à travers le minutieux travail qui restitue 
leur véritable portée « spirituelle » au vocabulaire ou aux tech- 
niques intellectuelles que les écrivains chrétiens ont utilisées, 
qui ne leur étaient pourtant pas propres, qui n'étaient pas da- 
vantage essentielles à leur pensée profonde, et qu’ « une méthode 
trop extrinsèque » prend souvèst aujourd’hui pour cette pensée 
même. Il observe donc la vie des mots avec la passion — et par- 
fois la curiosité amusée — de l’entomologiste (28) ; mais, chaque 
fois, c’est pour souligner combien l'essentiel de la doctrine, 
partiellement repérable à ce niveau, échappe cependant à ce 


(26) Ibid, 238. 


(27) Cf. les remarques méthodologiques si pénétrantes de J. PiEper 
dans De l’élément négatif dans la philosophie de saint Thomas d'Aquin, 
Dieu vivant 20 (1951), 35-36: « Saisir les évidences fondamentales qui, sans 
être exprimées, traversent la contexture de ve qui est dit. » 


(28) On peut regretter l’absence d’un Index des mots étudiés. Il serait 
encore plus utile que l’Index des noms propres où se trouvent alignés, 
serrés en quarante-huit colonnes (p. 687-710), tous les habitants de cet 
univers moyenâgeux, antique et moderne. Signalons seulement quelques-unes 
de ces études de vocabulaire, dont chacune suppose une déconcertante éru: - 
dition, précise bien des problèmes et rendra grand service à l’histoire litté- 
raire et théologique de la pensée chrétienne: apostolicus (p. 579-581, 672), 
conversio (p. 311, 547-548, 551-552, 575-576), disciplina (p. 46-56, 574). 
disputatio (p. 88-94), historia (p. 425-429, 483), lectio et legere (p. 83-85, 88), 
littera (p. 425, 439-441, 445-446), mellifluus (p. 599-613), mysterium (p. 
397, 399.406, 506-507, 638), mysticus (p. 134-135, 396-406, 494.495, 525). 
pedissequa (p. 80-82), philosophia (p. 86-88, 187, 234, 515-516, 574), praedi- 
catio (p. 669-675), quaestio (p. 95-110, 117), et, naturellement, allegoria 
(p. 178, 373-383, 403-406, 493-498, 500, 513-516, 525, 554), anagogia (p. 181. 
418, 621-625) et tropologia (p. 418-420, 551-557). 
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genre d'analyse, et qu'en maintes occasions on a « conclu trop 
vite d’une inévitable analogie de vocabulaire à une analogie de 
pensée » (p. 377). Avec une virtuosité qui triomphe des érudits 
sur leur propre terrain, l’auteur prouve ainsi, non sans vigueur, 
l'efficacité d’une méthode qui fonde la discrimination de ces 
différences sur l'intuition de l’ensemble; du même coup, appa- 
raît la relativité d'examens qui, portant sur des détails ou sur 


le seul matériau de la pensée, s’égarent à vouloir interpréter le 


tout à partir de résultats solides mais trop restreints ou trop 
superficiels (29). 

A cette acuité littéraire, à ce sens des grands courants 
d'idées, à cette pénétration théologique, il faut ajouter enfin 
cette sensibilité aux hommes, qui est l’un des aspects le plus 
attachant de ce livre. Histoire d’une grande doctrine, c’est aussi 
l’histoire des hommes qui en ont vécu. D’où les « portaits » qui 
l’illustrent. Il y a là des pages d’anthologie: le « génie carré » 
de Raban Maur (p. 160-165); les « nuits tragiques » de Rufin 
vieilli, poursuivant son travail de traduction tandis que les Bar- 
bares incendient le voisinage (p. 218-219); le parallèle entre 
Origène et saint Bernard, tous deux fascinés par l’approche du 
Verbe qui les emmène toujours plus loin (p. 593-596); ou le 
destin de saint Grégoire, « ce pontife chétif, malade, surchargé 
d’affaires et de soucis », arrachant au désespoir un peuple mi- 
sérable en lui expliquant « le plus haut sujet, le plus mysté- 
rieux: celui du contact vivant de notre intelligence avec la 
vérité du Dieu qui se révèle à nous » (p. 655). Ces hautes figures, 
émergeant de la foule des commentateurs anciens, se dressent à 
chaque époque comme une apparition nouvelle de l’homo eccle- 
siasticus, fidèle à maintenir la Tradition jusqu’à la limite de ses 
forces et rempli du « sens spirituel » qu'il prêche à ses frè- 


(29) « Dégager l'essentiel, qui est presque toujours l’implicite », comme 
le disait le P. de Lubac, ou, selon le mot de Heidegger, trouver dans un 
auteur « ce qui n’est pas dit dans ce qu'il dit »: voila une méthode qui 
n’est pourtant pas sans risques. La pensée n’est pas autre chose que son 
langage, s’il est vrai qu’elle n’est pas son langage. À trop insister sur son 
hétérogénéité par rapport à ses instruments, l'esprit finirait par se perdre 
lui-même en sauvant sa transcendance. Sa victoire serait mortelle. Il ne 
triompherait qu’en se réduisant au silence, ou à l'évocation poétique. Le 
sens, perçu intuitivement, serait inexprimable et donc incapable d’être réel- 
lement le sens du langage et des choses. Cette intuition est le fait du vrai 
« spirituel », sensible à l’invisible impulsion intérieure; elle est authen- 
tique; mais elle comporte aussi un « apophatisme » gros de conséquences. 
Pour cette raison même, le problème du langage est présent à toute l’œuvre 
du P. de Lubac, mais il reste, semble-t-il, sans solution nette, alors que. 
paradoxe qui n’est qu’apparent, les dons littéraires les plus éminents ser- 
vent sans cesse la pensée qui le soulève. 
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res (30). Comment n'y pas retrouver, sous la forme du témoi- 
. A 0 € T4 2 

gnage, le sujet même de l'ouvrage ? Comment ny pas recon- 

naître aussi, au risque d'être indiscret, la méditation person- 


nelle de l’auteur ? 


Mais, partout présent, inlassablement cité, expliqué, dé- 
fendu et restitué dans sa vérité, c’est Origène qui demeure le 
personnage central de ces deux gros volumes. C’est sa pensée qui 
constitue le fond sur lequel l’exégèse moyenäâgeuse tisse ses com- 
mentaires, — et l’auteur, son texte. C’est son influence — si 
extraordinaire et pourtant si discutée — qui justifie les amples 
excursus vers le passé (cf. p. 198-203, sur les origines du triple 
et du quadruple sens), et fixe les frontières historiques de cette 
étude. Non seulement on le retrouve à chaque détour, mais deux 
chapitres lui sont à peu près entièrement consacrés (p. 198-304), 
formant comme un volume particulier et isolable du tout. A son 
sujet, plus encore qu'ailleurs, le Père de Lubac montre une 
étourdissante maîtrise. Il est intarissable. Les pages qui analysent 
la destinée moyenâgeuse du Maître d'Alexandrie auraient même 
je ne sais quel accent de bravoure, si elles n’étaient animées 
d'une teile passion pour la vérité, si elles n’évoquaient aussi 
vivement, comme brülées encore par le feu de la bataille, les 
guerres théologiques passées, etksi la défense de la mémoire 
d'Origène n'était aussi étroitement liée à la compréhension de 
l’exégèse médiévale et chrétienne. Il est d’ailleurs captivant de 
suivre la postérité d’un tel génie et les épisodes de sa confron- 
tation avec le monde occidental: cette histoire est pleine d’ava- 
tars, souvent comproinise par les ragots; mais c’est longtemps, 
malgré tout, celle d’un triomphe dû à la seule force d’une pensée 
profondément chrétienne. 


Il y a toujours, dans les ouvrages du Père de Lubac, un 
aspect de croisade, mais parce qu’ils sont inspirés (au sens pro- 
pre) par une conviction toute religieuse et par l’amour de la 
tradition chrétienne. Protestation de la foi, maintien du « sens 
spirituel » dans tout ce qui l’exprime, guerre sainte, si l’on veut, 
une telle œuvre est le fait d’un homme qui a vu quelque chose 
et qui nous fait discerner dans la théologie une expérience ecclé- 
siale et un témoignage. Elle rejoint donc, dans l’âme du lecteur. 
une autre guerre, plus secrète et plus violente, — le combat de 
la foi. Voici en effet que nous trouvons de nouveau le Père de 
Lubac du côté où nous cherchons Dieu. Il ne s’agit ici de rien 
moins que du Christ, Objet et, sous un certain rapport, Sujet de 


: on Cf. p. 362, et déjà Méditation sur l'Eglise, 2 éd., Paris, 1954, 
209-222. | 
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l'intelligence chrétienne de la Bible; il s’agit de la foi qui, à 
travers les mots de l’Ecriture et toutes les techniques de la re- 
cherche scientifique, unit en une même et définitive Alliance 
le Dieu fait parole humaine et le désir éveillé au fond des cœurs 
par la voix divine qui appelle chaque homme à l’existence et à 
Dieu. Aussi ne peut-on que remercier l’auteur de s'être croisé 
une fois de plus pour nous conduire au lieu du Mystère, — cette 
Jérusalem toujours menacée par l'ennemi en nous —, et d’avoir, 
par l’analyse d’une exégèse dont il est le premier à reconnaître 
qu'elle a fait son temps (p. 14, 17-19), rappelé comment nos 
« Pères » avaient lu dans l’Ecriture le Verbe lui-même et leur 
propre vocation de chrétiens. C’est d’abord à ce point de vue 
que l’on peut redire avec lui: « Rien de plus merveilleux, dans 
la réalité des choses, que l'articulation réciproque des deux 
Testaments l’un sur l’autre. Mais rien non plus de plus délicat 
que l’exacte perception d’un tel fait. La Tradition chrétienne 
le médite depuis vingt siècles, et ne cessera de le méditer. Elle 
ne cessera d'y trouver, d'âge en äge, un principe de solution 
aux problèmes les plus actuels et apparemment les plus iné- 


dits » (31). 


Michel de CERTEAU s.j. 


(31) H. de Lusac, Paradoxes, Paris, 1959, 109. 
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suisses. 


Parmi les travaux consacrés à Origène on n’a encore jamais 
vu une étude philologique aussi complète que celle qu'offre 
Dom Füässler. Elle a pour sujet les mille emplois du mot äy10<, 
saint, et de ses dérivés dans les œuvres de l’Alexandrin conser- 
vées en grec. [Il n’y a guère de.-passage où ce terme témoignerait 
clairement et sûrement de l'clhonce d’un culte liturgique. Il 
qualifie les Personnes divines, le Verbe Incarné, les anges, les 
âmes des défunts: l’auteur étudie à ce propos le rôle sanctifi- 
cateur de l'Esprit Saint, sujet encore assez peu examiné par les 
critiques. Ce mot est aussi appliqué aux hommes et le livre 
donne ainsi de précieuses indications sur la spiritualité d’Ori- 
gène. En effet. 3710: exprime à la fois ce que l’auteur appelle 
la sainteté objective, c’est-à-dire la relation existentielle surna- 
turelle que la grâce établit entre le saint et la divinité et la 
sainteté subjective ou perfection morale, deux aspects jamais 
dissociés. Le terme ‘ äyios ; comme rékeios et 6 rvesvuatiyéc | 
est une des désignations les plus fréquentes du spirituel selon 
l’Alexandrin: ce dernier évite toujours en revanche de l’appeler 
o yvwsrixés et Dom Fässler aurait pu se garder de lui appliquer 
l'expression « Der Gnostiker » — qu’il met entre guillemets, il 
faut le reconnaître —, car elle n’est pas conforme à sa termi- 
nologie. 


Ce travail témoigne d’une recherche complète sur les œu- 
vres grecques et ses résultats sont consignés à la fin du livre par 
une table exhaustive des passages où le mot est employé: cet 
index complètera heureusement ceux de l'édition de Berlin. On 
pourrait cependant reprocher à cette étude de manquer un peu 
de critique dans l’utilisation des fragments grecs, spécialement 
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des Selecta in Psalmos, dont certains paraissent bien appartenir 
à Evagre. En attendant la publication du Commentaire récem- 
ment découvert de ce dernier auteur sur les Psaumes, Dom. 
Fässler aurait dû s’en tenir aux intuitions de Urs von Balthasar, 
car elles paraissent sûres. 

La lecture du livre est austère : il ne sacrifie rien au plaisir 
de l’amateur. Dom Fässler nous donne avant tout un outil de 
travail. Et il est bon qu'il en soit ainsi. Il est difficile de mé- 
langer les genres, de viser un public assez large sans sacrifier 
une bonne part de la valeur scientifique du travail, ou du moins 
de sa force de preuve et du caractère total de sa recherche. 
Seules des méthodes de ce genre peuvent faire progresser l’étude 
d’un auteur aussi important et aussi difficile, qu’on est tenté 
trop souvent de traiter à coup d’intuitions, quitte à perpétuer 
avec une critique insuffisante de vieux préjugés. 

Nous serait-il permis de signaler p. 165 une petite erreur ? 
D'après un fragment de lettre conservé par l’historien Georges 
Cedrenus (P.G. 121, 485 BC) Origène loue l’ardeur de son ami 
Ambroise dans l’étude de l’Ecriture, tout en se plaignant quelque 
peu de la vie que ce dernier lui fait mener, ne lui laissant pas 
un moment de repos. Dom Fässler présente ce passage comme 
venant d’une lettre écrite par Origène à son père le martyr Léo- 
nidas dans sa prison. Or Cedrenus ne mentionne pas le nom du 
destinataire et cette attribution paraît bien invraisemblable : 
Origène, âgé de dix-sept ans au moment du supplice de son père, 
n’avait pas encore converti Ambroise et ne menait guère la vie 
décrite par ce texte. Nous n'avons pas à notre disposition l’édi- 
tion Lommatzsch utilisée par l’auteur, mais puisque celle-ci re- 
produit celle de Delarue, que l’on trouve dans la Patrologie 
Grecque de Migne, nous pouvons peut-être en juger d’après cette 
dernière. Dans l’énumération des fragments qui restent de la cor- 
respondance de l’Alexandrin (P.G. 11. 35-38), Dom Fässler a dû 
confondre cette lettre avec la précédente, qu'Origène écrivit à 
son père emprisonné et dont une phrase est conservée par 
Eusèbe. 


H. CROUZEL s.]j. 


Constantine CAvVARNOS, Anchored in God, Life, art, and thought 
on the Holy Mountain. Athènes, Editions Astir, 1959, in-8, 
230 p. et 74 illustrations. 


Un nouvel ouvrage sur l’Athos, mais dont l'originalité est 
d’être un journal de voyage mettant en œuvre les expériences 
de trois séjours sur la Sainte Montagne entre 1952 et 1958. Le 
titre du livre suMit déjà à souligner les préoccupations de son 
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auteur. C. Cavarnos a pu flâner à loisir, et ses attaches grecques, 
comme sa connaissance de l’art et de la littérature chrétienne 
ancienne lui ont permis d'entrer avec aisance dans la réalité 
monastique orientale ; il a su voir et interroger, et les nombreu- 
ses confidences qu’il a suscitées ont pour nous valeur de témoi- 
unage, jetant un jour sur l’âme du moine athonite. Bien des 
notations de l’auteur se situent ainsi au-delà du simple docu- 
mentaire: ce qui touche aux lectures spirituelles préférées (la 
Philocalie, l'Evergetinos, les Synaxaires) est fort instructif; de 
même l’insistance sur la direction de conscience surtout en ma- 
tière d’oraison mentale: enfin tel récit de vocation laisse entre- 
voir quelles voies suit souvent la grâce pour détacher du monde 
une âme. Îl n’est guère de page où n’apparaissent, au moins en 
filigrane, les goûts, les intransigeances, les préoccupations ou les 
difficultés de la vie monastique orientale actuelle, restée si pro- 
che, à bien des égards, de l’esprit des premiers moines. 

Le bref répertoire qui elôt l’ouvrage éclaire un certain 
nombre de termes archéologiques, liturgiques ou monastiques. 
L’excellente présentation du livre, tant par sa typographie que 
par sen illustration, fait honneur aux Editions Astir. 

Un détail: plusieurs estimations chronologiques auraient eu 
avantage à être modernisées. Ainsi les dates de Jean Climaque 
(p. 29: 525-605), de Jean de Carpathe (p. 209: ce. V° s.) ou 
d’Hésychius (p. 198-909) que l’on fait mourir en 433, ce qui est 
plus que contestable pour Hésychius de Jérusalem et ne vaut 
certainement pas pour le sinaïte Hésychius entré dans la Philo- 
calie. : 


J. KIRCHMEYER s.j. 


Jean GUENNOU m.e.p., La couturière mystique de Paris. Paris, 
Editions du Cerf, 1959, 13,5 X20,5, 312 pages. ” 


Dans la Turba magna qu'Henri Bremond a évoquée en son 
Histoire littéraire du Sentiment religieux en France. Claudine 
Moine, « la couturière mystique de Paris » vers le milieu du 
xvn° siècle n’a point trouvé place, et pour cause. L’unique copie 
de ses quatre Relations spirituelles n’a été découverte qu’en 
1954 par M. Jean Guennou, professeur de théologie ascétique 
et mystique au Séminaire des Missions Etrangères de Paris, dans 
les Archives de la Société au numéro 1.409 des Manuscrits. Le 
document a d’abord appartenu à l'abbé de Choisy, ce curieux 
personnage ayant débuté comme « Comtesse des Barres » dans 
la vie mondaine sous des accoutrements féminins! Choisy l’a 
prètée « à M° la Marquise de la Hoguette (nièce de M°° de 


OEM 


COMPTES RENDUS 375 


Miramion) le 14° juillet 1696; puis à M" la Présidente de: 
Némond (fille de M°*° de Miramion) le 25° aoust 1696: puis 
à Monseigneur l'Evêque de Rosalie le 9° septembre 1706 ». 
Ce dernier n’est autre que Monseigneur Artus de Lyonne, ancien 
vicaire apostolique en Chine, rentré définitivement en France 
en 1706 et décédé au Séminaire des Missions Etrangères en 
1713. Choisy lui-même y mourut plus tard, en 1724, et, très 
probablement, le légua à la maison qui l'avait accueilli. 


La présence de ce document dans ces Archives ne pose donc 
aucun problème particulier. Il devrait en être de même de son 
déchiffrement, car son écriture est parfaitement lisible, mais, 
suivant un usage fréquent de l’époque, les noms propres sont 
systématiquement supprimés (sauf Dijon, Paris, l’Annonciade). 
Dès l’abord, on constate qu'il s’agit d’une suite de relations spi- 
rituelles adressées à son confesseur par une demoiselle d'environ 
trente-six ans. Elle était couturière et son confesseur, Jésuite. 
Le texte, s’il est amputé des noms propres, donne, du moins, de 
nombreux détails sur la vie de l’auteur. C’est grâce à ces indices 
que M. Guennou a réussi à reconstituer sa biographie, de la 
manière la plus vraisemblable. 


Née en Franche-Comté, à Scey-sur-Saône, peu avant le 17 
janvier 1618, d’une famille distinguée, elle était l’aînée de trois 
enfants. Dès l’âge de huit ans, elle perdit sa mère. Le père eut 
à cœur de procurer aux trois orphelins une éducation soignée. 
mais lui-même ne donnait pas l’exemple d’une vie religieuse 
très profonde. Peu formée à la piété, la fillette ne le fut pas 
davantage à la vertu; elle fit sa première communion sans pré- 
paration aucune. Vers ce temps-là, poussée par la curiosité et le 
désir de changer de pays, elle se mit à demander à son père de 
l'envoyer en pension chez les Ursulines, où elle avait une tante 
religieuse. Après beaucoup de résistance, son père consentit à la 
séparation; elle se rendit chez les Ursulines de Langres. Elle y 
connut une première période de ferveur, si bien qu'à treize ans, 
elle aurait voulu être admise parmi les novices. Son père s'y 
opposa résolument et « pour éprouver sa vocation » la jeta toute 
jeune dans les distractions de la vie. Elle ne s’y accoutuma que 
trop; le jeu, la lecture des romans et des comédies, la coquet- 
terie., les aimables « compagnes », durant sept années entières, 
accaparèrent tout son temps. La guerre de Dix Ans (1630-1640), 
accompagnée d’horreurs sans nom, ruina complètement sa fa- 
mille. En 1639, un voyage pour affaires à Besançon lui donna 
l’occasion de faire une confession générale. À l’école de la pau- 
vreté, elle se remet alors dans le chemin de l’oraison et de la 
perfection. La maladie, suivie d’un complet dénüûment, la con- 
traint à chercher un gagne-pain à Paris (17 avril 1642). Dès son 
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arrivée dans la capitale, elle se met en rapport avec le couvent 
de l’Annonciade du Marais, puis elle se présente chez le Pro- 
cureur des Jésuites pour lui demander assistance, car son métier 
de couturière ne la nourrit pas. 


C'est vers le mois d'octobre 1642, qu'elle est « touchée par 
Dieu ». « Alors, nous dit M. Guennou (p. 304-305), se déroule, 
à l'ombre de l’église Saint-Louis des Jésuites, une expérience 
mystique des plus intéressantes que connaisse l’histoire. Six mois 
de consolations, deux ans de tentations et trois ans de grandes 
lumières aboutissent à l’union transformante. Ensuite c’est la 
grande ténèbre qui, toutefois, laisse une paix profonde dans 
l’âme, éprouvée par le poids des opérations divines. Quand la 
couturière prend la plume, sur l’ordre de son directeur, à la fin 
de 1652, il y a déjà plus de quatre ans qu’elle est élevée au 
mariage spirituel. Vers la fin de 1655, elle a terminé sa tâche. 
A partir de ce moment, nous la perdons de vue. » 


En attendant de publier le texte intégral des quatre Rela- 
tions, l'historien nous en reproduit de copieux extraits qu'il 
commente à l’aide des grands classiques de la mystique: sainte 
Thérèse d’Avila, sainte Catherine de Gênes, Marie de l’Incar- 
nation, sainte Thérèse de l’Enfant-Jésus et, naturellement, saint 
Jean de la Croix. « Claudine Moine... supporte sans désavantage 
la comparaison avec ces gloires établies de l’Eglise de Dieu. » 
… © Claudine commence, pour ainsi dire, là où s'arrête sainte 
Thérèse d’Avila. Comme écrivain elle n’est pas comparable à 
la Réformatrice du Carmel, plus cultivée et disposant d’une 
langue parvenue à sa perfection. La sienne n’avait pas atteint 
son plein épanouissement, et d’autre part, elle ne se retouchait 
jamais. Mais elle était prodigieusement douée pour l’analyse. 
Elle décrit son expérience avec une clarté toute cartésienne, 
simplement, sans démarquer personne. À la même date, vers 
1654, plusieurs mystiques de premier plan, en France ou au 
Canada, rédigeaient aussi des Relations Spirituelles. Celles de 
Marie de l’Incarnation, de Québec, sont bien connues. En com- 
parant les écrits de la couturière à ceux de l’Ursuline, on cons- 
tate que les premiers sont plus psychologiques, plus denses, plus 
centrés sur les problèmes essentiels, en un mot, plus classiques. 
Par exemple, Marie distingue treize états d’oraison, dans lesquels 
on se perd. Claudine n’en a que trois, qu’elle caractérise magis- 
tralement et compare entre eux. On la suit sans difficulté. » 

Dans ses écrits, elle parle souvent de ses confesseurs, en 
faisant toujours précéder leur nom de l’appellation de Père ou 
de Révérend Père. Ici encore, M. Guennou, avec un flair éton- 
nant, nous introduit à la Maison Professe des Jésuites, toute 
proche de l’Annonciade. Pendant « trois ans et quelque peu 
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plus », c'est le P. Alexandre Jarry, ancien confesseur de Louis 
XIIT, et maintenant chargé des affaires matérielles, qui la dirige 
(p. 58-59: Jarry meurt le 2 novembre 1645); ensuite, pour fort 
peu de temps, le Père de Sesmaisons (p. 120-122), connu par 
ses démêlés avec le grand Arnauld dans l’affaire de la Fréquente 
Communion (p. 122-126); mais surtout le Père André Castillon 
(p. 246-264) « le plus grand prédicateur » de l’époque, obligé de 
se taire durant plusieurs années par représailles contre l’inter- 
diction de l’Oratorien janséniste Desmares. 

Ce qui nous étonne, c'est qu’en somme, la couturière mys- 
tique ait trouvé assez facilement plusieurs confesseurs capables 
de la comprendre et de l’encourager. Il semble qu’on doive se 
l'expliquer par l'influence du Père Louis Lallemant: le Père 
Castillon, par exemple. avait fait, à Rouen, en 1629-1630, son 
Troisième An sous la direction de ce dernier (p. 255). Parmi les 
livres où, vers 1653, elle faisait une ou deux lectures par jour, 
outre la Bible et quelques ouvrages de spiritualité tels que ceux 
de saint François de Sales, les ouvrages du Père Saint-Jure posent 
de délicates questions d'influence (p. 285-287). La mystique de 
cette époque, la plus proche de Claudine Moine serait peut-être 
la Mère Agnès Dauvaine, maîtresse des novices à l’Annonciade 
de Paris (p. 290-294). 

Par tous ces traits, et par bien d’autres que nous n’avons pu 
énumérer, l’on se persuadera aisément que la couturière, jus- 
qu'ici complètement ignorée, mérite bien de figurer dans le 
tableau de la vie spirituelle à Paris durant le Grand Siècle, 
grâce à la « résurrection » opérée par M. Guennou. 


Henri BERNARD-MAITRE s.]. 


M. DENIS p.s.s. Le mystère de l’amour divin. Théoologie et culte 
du Sacré-Cœur. Ed. de l’Apostolat de la Prière, Toulouse, 
1959. Un vol. in-16 jésus, 235 pages. 


Dom CI. JEAN-NEsMy 0.s.b., L'amour du Christ. 12° Cahier de la 
Pierre-Qui-Vire. Desclée De Brouwer, Paris, 1959. Un vol. 
in-16 jésus de 360 pages. 


Ces deux ouvrages témoignent de l'effort actuel pour diffuser 
en la revalorisant une « dévotion » essentielle au christianisme 
le plus authentique. 

I. On appréciera tout de suite ia charpente classique du 
premier où l’auteur interroge tour à tour l’Ecriture, la Tradition 
et l’enseignement théologique. La rapide enquête à travers l’An- 
cien Testament ne se limite pas aux passages dans lesquels appa- 
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raît le mot « cœur », mais dégage les thèmes de la bienveillance 
divine tout en suggérant une étude sémantique du vocabulaire 
qui l’exprime. 


A l'ère patristique, les commentaires du 4° Evangile se 
différencient selon leur rattachement à la tendance © éphésien- 
ne » qui insiste sur la source d’eau vive jaillie du côté blesse, 
ou à la tendance © alexandrine » désireuse de partager avec 
l’apôtre bien-aimé son repos contemplatif sur le Cœur du Verbe 
Incarné. Mais assez vite le thème de la naissance de l'Eglise issue 
du Nouvel Adam prend chez les auteurs une place primordiale. 
Au moyen-âge, la piété envers l’humanité de Jésus n’abolit pas 
le souvenir de ces premières réflexions chrétiennes, tandis que 
bientôt se dessinent des perspectives sur l’amour douloureux et 
l’expiation. On sait le large accueil réservé par l’Encyclique 
Haurietis Aquas aux intuitions théologiques de s. Jean Eudes, 
soucieux d'orienter vers les implications trinitaires de la dévo- 
tion au Sacré Cœur. Ce serait d’autre part une méprise de con- 
fondre la réparation parodienne avec un inacceptable dolorisme 
spirituel; en définitive, elle s'inscrit dans la ligne des objur- 
gations des prophètes, des prédications pauliniennes et des révé- 
lations faites aux mystiques d’'Helfta. 

Des réflexions doctrinales d& la troisième partie, nous re- 
tiendrons d’abord l’insistance — marquée déjà par le pape Pie 
XIT auquel se réfère M. l’abbé Denis — sur la nécessité d’unir, 
dans une synthèse vivifiée par la foi réaliste, les trois aspects 
sensible, spirituel et divin que symbolise le Cœur du Christ. 
Pour bien situer nos réponses, il est toujours bon de rappeler 
que la consécration est surtout une grâce à laquelle on doit 
s'être longuement disposé. Selon les perspectives de l'Ecole fran- 
çaise, elle constitue & une valorisation de notre état de baptisé, 
de membre du Corps Mystique, avec la note distinctive de ré- 
ponse à un grand amour » (p. 180). Alors la réparation, nulle- 
ment évacuée, acquiert un sens plénier: elle est à la fois prise 
de conscience de la contemporanéité des « états » douloureux 
du Christ aux méfaits du mystère d’iniquité à travers les âges, 
et coopération à l’application actuelle des fruits du sacrifice de 
la croix. C’est pourquoi le culte eucharistique — la messe en 
premier lieu; mais aussi l’adoration du Sauveur personnelle- 
ment présent au labernacle — constitue la forme liturgique 
spontanée de la dévotion au Sacré Cœur. 


IT. La présentation plus libre du 12° Cahier de la Pierre- 
Qui-Vire ne doit pas tromper sur le caractère théologique qui 
fait une part de sa valeur; l'information de l’auteur en impose 


elle aussi, puisqu'il a consulté quelque neuf cents écrivains 
spirituels. 
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Les deux premières parties sont écripturaires. On voit 
d’abord comment Dieu manifeste son amour aux hommes en se 
donnant à eux dans la Personne du Fils; les textes évangéliques 
ici rassemblés mettent en relief la tendresse virile du Galiléen 
qui passe en faisant le bien. On insiste aussi sur la réalité de 
son assimilation à la condition humaine, qui permet au Seigneur 
d'englober notre race en offrant à chacun une affection person- 
nelle. Les deux « capacités » du Christ, pour reprendre une 
expression de Bérulle, font de son Cœur le confluent de l’agapè 
venue d’en-haut et de celle qui va désormais s'élever de notre 
terre; Car, ne pouvant traduire l'amour infini dans les gestes 
de son humanité individuelle, le Christ transpercé engendre une 
postérité innombrable. La seconde partie montre à travers quels 
symboles Dieu non seulement éclaire, mais réalise l’union que 
nous devons nouer avec le Christ pour vivre de sa plénitude. 
Jésus apparaît comme le vrai Cœur du monde, tout comme le 
vrai Pain ou la vraie Vigne. C’est dire que de tels vocables, loin 
de rester cantonnés dans une vague fonction métaphorique, signi- 
fient des réalités qui, elles-mêmes, orientent efficacement vers 
l’ultime Réalité: l’aboutissement du Mystère annoncé par s. 
Paul. Nous sommes invités à la conversion du cœur: ce n’est pas 
autre chose au fond qu’un acquiescement à ce que nous rece- 
vons sans cesse au, plus intime de nous-mêmes, comme le pro- 
clame Urs von Balthasar dans une page de très haute inspiration 
spirituelle. Notre cœur nouveau manifeste alors celui du Sei- 
gneur dont les mouvements nous sont communiqués par son 
Esprit. 
L'auteur explicite ensuite à la lumière de la Tradition la 
mise en œuvre de notre réponse à Dieu. Trois thèmes sont évo- 
qués. Celui de l'Eau et du Sang fonde la pleine valeur de la 
vie sacaramantaire offerte à tous les baptisés, si bien que les 
grâces propres aux mystiques ne transmettent pas une réalité 
substantiellement différente. Le thème de la Nouvelle Eve éclaire 
l’aspect « nuptial » de la relation du Christ avec l'Eglise; le 
« sacrement mystique » correspondant est ici l'échange des 
cœurs, signe efficace d’un amour extatique poür lequel la répa- 
ration n'offre plus aucun scandale. Il saisit en effet intuitivement 
que Jésus, glorifié en figure d’agneau immolé, remplit en les 
assumant dans l’unité les trois dimensions de notre histoire. 
Toute « passion » humaine peut donc perpétuer en vérité la 
sienne. Enfin le thème du Corps invite à réfléchir sur le fait de 
l’inhabitation réciproque déjà promise dans le Discours après 
la Cène ; cela nous ramène au mystère de notre divinisation vécue 
par la consécration. La transformation qu’elle inaugure ne va 
pas forcément jusqu'à imprimer des stigmates visibles; mais 
chacun peut essayer d’accueillir de son mieux le conseil de 
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Notre Seigneur à une mystique: « Tu devrais m'aimer comme 
je t’aime, du fond de mon Cœur » (p. 273). Il est à peine besoin 
d'ajouter que, dans la mesure même de son authenticité, une 
telle spiritualité n’aura rien d’individualiste mais animera un 
généreux apostolat. 


Les dernières pages du livre tâchent de montrer, grace à 
quelques sondages épars dans la littérature française moderne, 
l’universalité des thèmes que la révélation biblique et la tra- 
dition mystique sur le Cœur de Jésus avaient permis de décou- 
vrir. Introduit par une exhortation du R.P. Dom Placide de 
Roton, le livre s’achève sur une conférence du R.P. Voillaume. 


H. de GENSAC s.]j. 


L. RicmaRn, p.s.s., Le Mystère de la Rédemption. Desclée & C", 
Paris (Bibliothèque de Théologie. Série « Théologie Dog- 
matique »). 1 vol. (16X23) de 300 pages. 


Cet ouvrage, refonte complète de celui paru en 1932 sous 
le titre :Le dogme de la Rédempiton, allie le sérieux de l’infor- 
mation et de la réflexion théologiques à une discrète mais puis- 
sante conviction spirituelle. L’enquête positive et la synthèse 
doctrinale dégagent le mystère d’amour divin réalisé par l’incar- 
nation, la mort et la résurrection de Jésus-Christ, et qui se ré- 
fracte dans les multiples formulations officielles du dogme. 


Ce mystère a, fondamentalement, deux composantes qu'il 
faut éviter d'isoler ou d’opposer l’une à l’autre sous peine de se 
fourvoyer. Tout le long du livre, jusqu’à l’avant-dernier chapitre 
où il envisage explicitement la question, l’auteur met en lumière 
ce double mouvement: la condesceridance de l’Agapè divine qui 
opère l’œuvre de notre libération en nous donnant le Fils, puis 
en le conduisant par la Croix jusqu’à sa consommation glorieuse ; 
et, d'autre part, la réponse que, dans l’accomplissement du mi- 
nistère qui lui avait été confié, le Christ a fait monter de la 
terre vers les cieux, à notre place d’abord, mais pour qu’il nous 
devienne ensuite possible d'y apporter, par communication de 
sa grâce filiale, une pleine adhésion. 

Les Chants du Serviteur, le Psaume 22°, le thème des « Pau- 
vres d'Israël », dessinent dans l’Ancien Testament déjà ces deux 
branches d’une courbe qui vient d’en-haut et ÿ retourne après 
être passée par l’infime condition humaine. Saint Paul proclame 
à son tour l'harmonie de l'initiative divine et de l’offrande sacri- 
ficielle présentée par le Christ comme Chef du Corps Mystique. 


M. 


a Dee - 
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Et l’on voit chez saint Jean l’eschatologie s’actualiser non point 
dès la venue du Verbe, mais après que le grain de froment semé 
en terre pour y mourir volontairement, ait porté un fruit de vie 
éternelle. 


Les Pères de l'Eglise ont maintenu l'équilibre de ces points 
de vue divers tout en accentuant l’un ou l’autre selon leurs 
tendances spirituelles personnelles ou celles dont leurs origines 
les rendaient tributaires. On peut exposer dans un large dyptique 
la mentalité grecque exprimée par exemple chez saint Cyrille 
d'Alexandrie, attentive surtout à l’aspect positif de l’œuvre ré- 
demptrice; et l'attitude latine, avec saint Augustin pour cory- 
phée, plus sensible à la victoire du Christ d’abord descendu dans 
la chair de péché. 


C’est peut-être le défaut du Cur Deus Homo de ne pas faire 
assez place dès le principe à la gratuité de l’Agapè que rien ne 
rebute et qui, dans l’'Incarnation du Verbe, offre au genre hu- 
main la possibilité de satisfaire aux exigences d’un ordre de 


justice irréfragable. Luther ne voulant voir d’abord, du moins 


selon ses interprètes modernes, que l’aspect de l’œuvre divine 
réalisée en Jésus, ouvre la voie au bout de laquelle ira Calvin 
en faisant de Celui-ci la victime d’une colère contradictoirement 
opposée en Dieu à la miséricorde. Les variations ultérieures du 
protestantisme, comme aussi certaines formules de l’éloquence 
ou de la littérature spirituelle chez les catholiques, prouvent 
combien il est dommageable de s'attacher à un point de vue par- 
tiel. Cela survient quand l’expérience subjective, même authen- 
tique, n’est pas assez rigoureusement soumise à une confrontation 
critique avec l’enseignement du Magistère ou les données objec- 
tives de la théologie. 


Nous avons voulu dégager le thème, capital dans ce livre, 
de la Charité infinie suscitant une réelle charité créée; mais cela 
n’épuise certes pas les richesses qu’il contient. La synthèse doc- 
trinale présente des réflexions éclairantes sur le développement, 
suggéré par l'Evangile, de la conscience humaine du Christ rela- 
tivement aux modalités déroutantes de sa mission. La rencontre 
dramatique des deux « logiques », celle de l’amour de Dieu et 
celle du péché, est ramassée en quelques passages d’une sobre 
densité. Un chapitre entier développe, fort heureusement face à 
certaines présentations tronquées, la valeur sotériologique de la 
Résurrection et l’actualisation historique de la Rédemption par 
l'Eglise. Enfin plusieurs notes complémentaires apportent des 
précisions concernant la double visée, chrétienne et scientifique. 
sur les origines de l’espèce humaine, la relation à notre monde 
de la chute des anges, etc. 


382 COMPTES RENDUS 


Un tel livre, fruit de travaux probes et assidus, demande 
à être abordé avec une certaine culture théologique et un sin- 
cère esprit de foi. Il apportera beaucoup alors pour une com- 
préhension spirituelle du mystère de la Rédemption ; et l'on voit 
à quel point il rend superflu, dans les manuels de théologie spi- 
rituelle. un survol forcément superficiel de ce secteur de la doc- 


trine. x 
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G. Fourure. Les châtiments divins. (Bibliothèque de Théologie, 
série IL, « Théologie Morale », vol. V). Desclée & C", Paris, 
1959. Un vol. Br., 16 X23, de 370 p. 


L'auteur se propose d'apporter des éléments de solution 
au problème du mal en exposant et en discutant la thèse du 
malheur-châtiment. Dès l’introduction, il fait des mises au point 
que leur caractère assez obvie n’empêche pas d’être souvent trop 
peu prises en considération. À côté de l’action directement vou- 
lue par Dieu pour punir le coupable, il y a le phénomène des 
catastrophes entraînées de façon nécessaire par les désordres 
moraux; d'autre part, les notionside faute et de châtiment col- 
lectifs demandent à être soigneusement critiquées. Enfin, comme 
le montre la suite de cette étude, on ne saurait dire qu’une peine 
est purement vindicative, ne comportant pas aussi un aspect 
médicinal. 


L'ouvrage s'ouvre sur un long exposé historique relatif aux 
doctrines baïanistes et jansénistes condamnées par les Bulles 
Ex omnibus afflictionibus et Unigenitus. Les propositions 72 et 
73 de Baïus, la proposition 70 de Quesnel avaient directement 
trait à la thèse du malheur-châtiment. Comme les autres, elles 
fournirent l’occasion de controverses indéfinies où les camps 
opposés mettaient en œuvre une copieuse argumentation tirée 
de l’Ecriture et des Pères. La lecture de ces recueils, appels. 
factums et autres pièces d’un procès étalé sur des dizaines d’an- 
nées, a l’intérêt d'éclairer l’histoire des origines et des premiers 
développements de la méthode propre à la théologie positive. 
Elle ne va pas sans quelque lassitude malgré les efforts de l’au- 
teur pour opérer un choix dans cette prolifération touffue. 


La seconde partie est un traité classiquement divisé en re- 
cherches scripturaires et sondages de la Tradition, suivis d’une 
synthèse où interviennent le raisonnement philosophique et la 
réflexion théologique. L’exégèse contemporaine met en Inmière 
les progrès réalisés dans l’Ancien Testament, touchant la thèse 
du malheur-châtiment ; ils interfèrent avec l’évolution des idées 
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sur la destinée d’outre-tombe et sur la nature des relations de 
l'individu avec la collectivité dont il est membre. L’intention 
moralisatrice des auteurs les porte souvent à discerner dans tout 
fléau la juste peine des fautes antérieures; les affirmations indu- 
bitables dans ce sens sont toutefois assez rares, on peut citer 
comme exemple net la mort du fils de David et Bethsabée (11 
Sam. 12/13-15). Des points de vue vraiment neufs sont acquis 
dans les livres de Job et de Tobie qui gardent malgré tout de 
l'ambiguïté, par leur manière d’octroyer en fin de compte au 
juste un bonheur sans ombre ici-bas. 

On constate dans les Evangiles que Notre Seigneur n’affirme 
jamais une proportion rigoureuse entre la culpabilité et la dé- 
tresse des hommes. Il les dissocie plutôt et montre par son atti- 
tude envers les malheureux qu'il ne les regarde pas comme 
‘ayant à subir des peines inexorablement vindicatives. Enfin et 
surtout les souffrances qui ont marqué sa destinée, la manière 
dont il les a vécues, ouvrent à la conscience religieuse des hori- 
zons insoupçonnés. S. Paul — qui connaît la possibilité d’un 
malheur-châtiment, mais ne la limite pas à l’aspect aflictif 
(1 Cor. 11/28-32) — exaltera la grâce de participation aux tri- 
bulations du Christ. 

Il est fort opportun de distinguer chez les Pères une diver- 
sité de points de vue postulée par la variété des circonstances 
dans lesquelles ils ont été amenés à livrer leur pensée. S. Augus- 
tin par exemple ne proposera pas les mêmes principes d’expli- 
cation du mal dans les Confessions, dans les écrits de polémique 
manichéenne ou pélagienne, et dans la Cité de Dieu. On s’expo- 
serait donc à dureir et à déformer sa doctrine en alignant des 
citations isolées de leur contexte; c’est un écueil que n’ont pas 
toujours évité les controversistes au XVII ou au xviri* siècles. 

Le dernier chapitre présente une synthèse réflexive bien 
nuancée. L'auteur rappelle la place que l’on doit reconnaître 
aux causes secondes, providentiellement voulues, et surtout aux 
agents doués de liberté, Dieu leur ayant confié d’une certaine 
manière l’intendance de l'univers. Toute finitude d’autre part 
n’entraîne-t-elle pas une série de manques et donc de souffran- 
ces ? Si l’immunité première plaçait l’homme dans des condi- 
tions privilégiées, on ne peut guère se permettre de les ima- 
giner et dès lors les conséquences du péché originel restent. 
elles aussi, obscures et sujettes à hypothèses sur bien des points. 
Quant à la « pratique » esquissée par l’auteur, elle a évidem- 
ment pour pôle attractif la Croix du Christ, qui seule éclaire 
et ouvre les voies par lesquelles la vie théologale pénètre l’huma- 
nité souffrante. 


H. de GENSAC s.j. 


CHRONIQUE 


Tricentenaire de saint Vincent de Paul et de sainte Louise 
de Marillac. 


Saint Vincent de Paul est mort le 27 septembre 1660, à 
l’âge de quatre-vingts ans. Sa fille spirituelle et sa collaboratrice, 
sainte Louise de Marillac, l’avait précédé de quelques mois au 
rendez-vous de l'éternité: elle s'était éteinte le 15 mars de cette 
même année. 

Ce double anniversaire ne peut laisser indifférente l'Eglise 
catholique consciente de l’influëénce qu'ont exercée sur son his- 
toire ces deux prestigieux organisateurs de la charité en France. 
Le Souverain Pontife Jean XXIII, dans une lettre adressée au 
Supérieur général de la Mission (Osservatore Romano du 16 
mars), n’a pas manqué d'associer dans un hommage reconnais- 
sant le saint apôtre de la bienfaisance et la co-Fondatrice des 
Filles de la Charité. Des fêtes ont solennisé, surtout en France, 
ce tricentenaire glorieux pour notre pays. Îl est juste que la 
place marquée par le petit pâtre landais dans les courants spi- 
rituels de son siècle soit brièvement évoquée ici. 

Nous aurions peu de choses à dire des publications sus- 
citées par ce centenaire, si M. André Dodin n’avait eu l’heureuse 
pensée de rééditer sous une forme particulièrement attrayante 
les Entretiens spirituels du saint Fondateur (aux éditions du 
Seuil, un volume sur papier bible de 1.180 pages). Nous en 
reparlerons plus loin. Citons également la plaquette que M. 
Jacques Delarue a fait paraître aux Editions du Cerf sous le 
titre: Sainteté de Monsieur Vincent : c’est un agréable récit qui 
emprunte ses données historiques surtout à la documentation 
recueillie par M. Pierre Coste. 

Depuis trente ans, il est vrai, bien des écrivains se sont 
penchés avec une curiosité admirative sur la destinée singulière 
de ce prêtre qui, ordonné à vingt ans, ne semblait pas prédestiné 
au dévouement désintéressé dont il reste le modèle idéal. Qui 


CHRONIQUE 385 


s’'étonnerait de l’attention qu'ils ont portée aux activités chari- 
tables du Père des Pauvres, à son influence sur la politique de 
son temps, à son zèle pour la réforme du clergé ? Rien ne té- 
moigne, en effet, de l’étendue de son action comme l'importance 
que lui accorde un historien aussi informé que M. Daniel-Rops 
dans sa monumentale Histoire de l'Eglise du Christ. L’admirable 
tableau consacré par l’éminent écrivain à celui qu’il appelle 
« un bâtisseur de l'Eglise moderne » fait la synthèse d’une mul- 
titude de travaux dont Vincent de Paul est l’objet. Parmi ceux 
qui ont contribué à cet enrichissement, le regretté M. Pierre 
Coste occupe une place prédominante. C’est à ses tenaces recher- 
ches que nous devons la magnifique collection des 14 volumes 
qui constituent les Œuvres complètes de saint Vincent de Paul. 
À cette documentation de première main, le patient érudit a 
ajouté trois volumes indispensables à qui veut étudier en pro- 


fondeur l’äme et l’œuvre du « grand saint du grand siècle » 
(Paris, Desclée De Brouwer, 1931). 


Monseigneur J. Calvet, en 1948, a donné un Saint Vincent 
de Paul (Paris, Albin Michel) qui, sous un format moins impres- 
sionnant que celui de M. Coste, emprunte largement à cette 
source, non sans discuter les opinions émises plus récemment 
sur la vie de son héros. Il conteste, en particulier, la justesse de 
la thèse que Henri Bremond a soutenue dans son Histoire litté- 
raire du sentiment religieux en France, t. III, et selon laquelle 
Monsieur Vincent serait purement et simplement un mystique 
bérullien. e 

Mgr Calvet insiste sur le caractère pratique de la spiritua- 
lité de saint Vincent de Paul. Celui-ci l’a expérimentée plutôt 
que spéculativement organisée à la manière du Fondateur de 
l’Oratoire. Sans négliger pour autant l'influence que Bérulle a 
exercée sur son protégé, 1l pense que la mystique du Cardinal 
n’a pas profondément imprégné l'esprit du Père des Pauvres. 
Il serait tenté de souligner davantage l'affinité qui rapproche 
Vincent de Paul de son ami saint François de Sales. Il remarque 
surtout ce qu'à d’original la spiritualité d’action qui fait du 
Fondateur des Prêtres de la Mission un admirable formateur 
d'ouvriers apostoliques. Dans sa correspondance comme dans ses 
entretiens spirituels, le saint a élaboré toute une ascèse destinée 
à forger l'instrument propre à l’évangélisation du monde: dé- 
pouillement de soi-même et soumission totale à Dieu en sont les 
deux éléments fondamentaux, animés eux-mêmes par une foi 
inconfusible en la Providence. 


Nous retrouvons dans cette analyse les traits essentiels 
qu'avait dégagés naguère avec une pénétrante acuité notre re- 
gretté collaborateur le P. Pierre Deffrenne s.j., dont une série 
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d’artieles parut en 1932 sous le titre: La vocation de saint Vin- 
cent de Paul. Etude de psychologie surnaturelle (RAM, 19327, 
60-86, 164-184, 294-321, 389-411). Il fut le premier à corriger 
ce que l'étude de Henri Bremond avait de trop catégorique et 
à souligner l'aspect pratique de la spiritualité vincentienne. 

Rien ne remplace, il va sans dire, pour goûter cette spiri- 
tualité, la lecture des textes qu’agrémente la bonhomie du Fon- 
dateur de la Mission et des Filles de la Charité. M. André Dodin 
avait déjà publié dans la collection « Les Maîtres de la spiri- 
tualité chrétienne » (Aubier, 1949) diverses pièces empruntées 
à l’œuvre épistolaire et aux deux séries de conférences faites par 
le saint à ses filles et à ses fils. Ce choix de morceaux était pré- 
cédé d’une introduction donnant une synthèse substantielle de 
l'expérience spirituelle et de la doctrine mise en œuvre dans 
ses écrits. M. Dodin insiste sur la perspective christocentrique 
de cette spiritualité dont le thème central est tout paulinien: 
revêtir l'esprit du Christ. 

Le volume que nous avons annoncé plus haut présente les 
Entretiens spirituels aux Missionnaires sous une forme qui agrée 
spécialement au culte de la vérité que nous professons aujour- 
d’hui à l’école des Saints. Nous aimons à les retrouver dans la 
spontanéité de leurs attitudes et-surtout de leurs paroles. Les 
« mots » où, selon l’expression qui fait fortune, les « loguia » 
d’un saint Vincent de Paul nous émeuvent davantage que les 
commentaires de ses biographes. Ce contact plus direct avec 
l'expression de ses pensées les plus personnelles excite notre 
intérêt et satisfait notre goût du réel. On saura gré à l’éditeur 
des Entretiens de Monsieur Vincent d’avoir mis à la portée d’un 
large public ces trésors de sagesse et d’expérience religieuse. 
La parole du Fondateur de la Mission si familière, si réaliste, 
si pétillante d’esprit répond à des problèmes qui ne sont pas 
étrangers à nos propres préoccupations spirituelles. On aimerait 
savoir qu'elle n’a subi aucune retouche de la part de ceux qui 
nous l’ont transmise. L'éditeur moderne nous avertit que tous les 
textes recueillis par lui n’ont pas les mêmes garanties d’authen- 
ticité : il les emprunte à des reportations de conférences prises 
à l’insu du saint prédicateur ou encore à ce qu’il appelait les 
« répétitions d’oraison ». Certains de ses mots nous ont été rap- 
portés par son premier biographe Abelly. Ceux-là surtout ont 
chance d’avoir subi quelques transformations. La liste des pièces 
n'occupe pas moins de quatorze pages: c’est dire que la variété 
des sujets est considérable. Ces pièces sont disposées par ordre 
chronologique et ne comportent, en conséquence, aucun plan 
systématique. L'éditeur a pris la précaution de doter le volume 
de plusieurs tables qui facilitent grandement l’exploitation d’une 
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mine aussi riche d'enseignements. Ce magnifique hommage rendu 
au Fondateur restera comme un témoin durable de la célébra- 
tion du centenaire. 

Dans un dessein analogue de diffusion et d'utilité pratique, 
Dom R.J. Hesbert 0.s.b., sous le titre: Monsieur Vincent, maître 
de vie spirituelle, publie aux Editions Alsatia (14X 19, 205 p.) 
un recueil d'extraits empruntés aux conférences destinées par 
le saint Fondateur aux Filles de la Charité. Ces textes sont 
groupés autour de deux thèmes principaux: Vie Chrétienne et 
Vie Religieuse. 

Comme ils l'avaient fait pour Notre-Dame de Lourdes et 
pour le Curé d’Ars, le même dom R.J. Hesbert et son collabo- 
rateur dom Bertaud ont recueilli une sélection de textes à la 
gloire de saint Vincent de Paul. Spiritualité de l’action à l’école 
de Monsieur Vincent est le titre de ce recueil qui cherche à fixer 
dans sa vraie perspective le message de l’apôtre de la charité 
(éd. Alsatia, 14 X 19, 205 pages). Les extraits sont empruntés aux 
meilleurs biographes modernes et aux panégyristes du saint. 
Ils constituent une lecture spirituelle vivante et vivifiante. 

En 1959 un autre choix de textes avait été publié dans la 
collection dirigée par M. Daniel-Rops: Textes pour l'Histoire 
sacrée (Librairie Arthème. Fayard). L’Académicien a détaché 
les pages excellentes de sa monumentale Histoire de l'Eglise et 
les reproduit par manière d'introduction. Les textes eux-mêmes 
ont été choisis par le R.P. Chalumeau, Lazariste. Le recueil est 
divisé en deux parties: I, Textes sur la vie du saint; II. Quel- 
ques Textes spirituels. La première partie est de beaucoup la 
plus importante et nous permet de suivre le saint tout au long 
de sa vie, dont les étapes sont ponctuées par ses lettres, ses 
conférences ou d’autres écrits authentiques. Les documents réu- 
nis dans la seconde partie sont empruntés aux discours adressés 
par le Fondateur à ses Fils et à ses Filles, Ainsi se justifie le 
titre de ce précieux petit livre: La Vie et l’Ame de Monsieur 


Vincent (12 X 18, 263 pages). 
M. O.-G. 


Fénelon et le Pur Amour (suite) 


Nous avons déjà signalé dans notre chronique (R.A.M,, 


1958, 226-233) l'intérêt que suscite encore aujourd’hui l’histoire 


de la crise quiétiste en France au xvni° siècle. L'état actuel du 
dossier, que nous avons analysé en nous appuyant sur les travaux 
du P. François Varillon et de M. l’abbé Cognet, nous a révélé que 
les conclusions des historiens ne coïncidaient pas de tous points, 
même s'ils professent une sincère admiration à l’égard de l’Ar- 
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chevêque de Cambrai et se montrent peu enclins à l’indulgence 
vis-à-vis de l'Evêque de Meaux. Le P. Varillon estime que l’op- 
position des deux Prélats est avant tout le fait de l’antagonisme 
de leurs personnalités. L'intervention de M"* Guyon et sa rivalité 
avec l'épouse du Roi ne sont, selon lui, qu’un élément secondaire 
et occasionnel de la controverse qui était avant tout un conflit 
d’idées et de doctrine. M. l’abbé Cognet juge, de son côté, que 
la rivalité des deux femmes était l’un des ressorts profonds du 
drame dont les prélats ont porté sur la scène, par leur débat 
théologique, la scandaleuse intrigue. 


Nous voudrions compulser aujourd’hui une pièce qui a été 
versée récemment au dossier de Fénelon par M"° Jeanne-Lydie 
Goré, professeur à la Faculté des Lettres de Grenoble. Celle-ci, 
largement documentée, s'efforce de rester objective sans dissi- 
muler pour autant une sympathie compréhensive pour la cause 
de l’Archevêque de Cambrai. 


C’est en 1957 qu’a paru l’ouvrage intitulé: L’Itinéraire de 
Fénelon. Humanisme et Spiritualité. (Paris, P.U.F. 15 X22, 754 
pages). Du même auteur un second ouvrage avec le titre: La 
notion d’indifférence chez Fénelôn et ses sources (15 X 22, 316 
pages), dans lequel le problème qui nous intéresse occupe une 
place particulièrement importante. C’est qu’en effet le point 
de vue de M"° Goré déborde sensiblement le conflit Fénelon- 
Bossuet. Elle considère dans son ensemble la personnalité litté- 
raire de son héros et s'efforce de le replacer dans le cadre d’une 
époque où les idées philosophiques commencent à fermenter. 
Il va sans dire que la physionomie spirituelle de l’Archevêque 
ne pouvait laisser indifférent l’historien des idées qui trouve 
en sa pensée et en son œuvre une donnée particulièrement repré- 
sentative de la France à la fin du Grand Siècle. Nous lui deman- 
derons de compléter notre information sur un point où nous 
avons déjà comparé l'opinion du P. Varillon et de M. l’abbé 
Cognet: quelle fut l'influence de M" Guyon sur l’évolution 
spirituelle de Fénelon ? Nous lui demanderons ensuite de pré- 
ciser quels furent les rapports de la pensée religieuse de celui-ci 
avec le quiétisme. Il nous sera peut-être possible, alors, de 
déterminer dans quel sens progresse le jugement de l'Histoire 
et d'évoquer, pour mieux faire le point, l'opinion de M. Albert 
Chérel, dont les travaux antérieurs à ceux qui nous occupent, 


reflètent la mentalité des historiens les plus probes d'il y a 
trente ans. 


Ve 
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Fénelon et M®% Guyon. 


Quant aux rapports spirituels de Fénelon avec M"° Guyon, 
l'avis de M®° Goré est plus proche du P. Varillon que de M. 
l’abbé Cognet. Elle pense que Fénelon était en possession des 
traits essentiels de sa doctrine avant qu'il ne rencontre, en octo- 
bre 1688, la dirigée du P. La Combe. Ce que le prêtre a trouvé 
chez la dévote c'est, nous l’avons dit, une expérience mystique 
qui confirmait ses propres vues sur la nature de l'opération di- 
divine dans une âme unie à Dieu par la grâce. Cette constatation 
découle de l’analyse d’un ouvrage que Fénelon a dû terminer au 
plus tard en 1687 et de la correspondance qu'il a échangée avec 
M°° Guyon, au début de leurs relations, et que Maurice Masson 
a éditée en 1907. 

L'ouvrage dont nous parlons est la Réfutation du système 
de Malebranche sur la Nature et sur la Grâce (op. cit. p. 211- 
245). On sait que cet ouvrage n’a vu le jour qu'en 1820. De 
bonnes raisons permettent de penser que Bossuet n’a pas donné 
suite à une publication qu'il avait lui-même sollicitée: c’est 
qu'entre temps il avait trouvé en Malebranche un allié dans son 
opposition au quiétisme. Le regretté P. Yves de Montcheuil a 
fait justice, dans sa thèse sur Malebranche et le Quiétisme 
(Aubier, 1946), de la légende selon laquelle des liens d'estime 
et d’amitié auraient uni le futur Archevêque de Cambrai avec 
l’Oratorien. Il a montré que ces liens n’ont jamais existé et que 
Fénelon n’avait presque rien lu de l’œuvre de Malebranche en 
dehors du Traité qu’il réfutait à la demande de Bossuet. 

Le problème qu'il abordait dans la première partie était 
celui de la liberté de Dieu dans la création. Il déduisait le fait 
de cette liberté à partir de la transcendance divine et de l’indif- 
férence que cette transcendance implique dans tout ce qui n’est 
pas Dieu Lui-même, vis-à-vis par conséquent de tous les mondes 
possibles. Dès cette époque, remarque M°*° Goré, Fénelon est 
en possession de cette notion d’indifférence qui est le principe 
fondamental de sa spiritualité (p. 230). 

Une autre idée fondamentale est celle d’une prière passive 
et d’une attention qui est l’œuvre de la grâce plus que de l'effort 
volontaire. C'était déjà ceite idée qui l’opposait à celle de Male- 
branche auquel il reprochait son semi-pélagianisme. 

Un troisième élément de cette spiritualité est la distinction 
qui sépare l'expérience spirituelle des données de la sensibilité. 
Ici encore la KRéfutation opposait la réalité d’une « joie spiri- 
tuelle » qui est dans la volonté, à ce « plaisir » sensible avec 
lequel Malebranche confondait la « délectation » augustinienne 
de la grâce. On sait combien cette distinction est capitale dans 
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la théorie de l'amour pur que préconisait le directeur de M" 
Guyon: il en avait aperçu l'importance dès sa lecture du philo- 
sophe oratorien. : 

Une préoccupation générale dominait la Réfutation: celle 
de sauvegarder l’idée de Providence et de mettre à l’abri d’un 
certain rationalisme pratique l’abandon confiant des croyants 
à la Toute-Puissance divine qui tient tout et dirige tout ici-bas 
en se servant de la volonté des hommes sans violenter leur liberté 
sous la grâce (p. 245). Ces grands thèmes augustiniens ont pu 
être inspirés à Fénelon par Bossuet, mais le futur archevêque 
les a décantés en les méditant et se les assimilant à la lumière 
de son expérience personnelle. On trouve plus d’un écho de ses 
réflexions dans les lettres de direction que nous possédons de 
lui à cette époque. 

L'intérêt des idées recueillies dans cet ouvrage de polémique 
ne dépasse pas le cadre abstrait d’une sytématisation doctrinale 
fondée sur la théologie. La marge reste encore grande qui la 
sépare de l’organisation pratique de la vie spirituelle, telle 
qu’elle apparaît dans les Maximes. On s'accorde à reconnaître 
que la rencontre avec M"* Guyon était nécessaire pour donner 
à cette élaboration le caractère expérimental qui la distingue. 
Le témoignage porté par elle surdes voies de Dieu à son égard 
était pour Fénelon une véritable révélation. Dans quelle mesure 
en a-t-1l été marqué ? C’est un point difhcile à préciser, mais 
dont dépend l'interprétation que l’on donnera de sa doctrine 
et du rôle qu’elle a joué dans cette affaire. | 

Les historiens récents proclament à l’envi qu'il ne faut ni 
majorer ni minimiser l'influence qu'a exercée la dirigée sur son 
directeur. Le P. Varillon et M" Goré reprochent à Henri Dela- 
croix et à Maurice Masson d’avoir exagéré l’importance de cette 
influence en faisant de Fénelon le ‘disciple de M" Guyon et le 
simple commentateur des idées de celle-ci. M. l’abbé Cognet se 
montre moins réticent sur la dette que la spiritualité fénelo- 
nienne a contractée vis-à-vis de l’auteur des Torrents. Il pense 
que cette spiritualité est imprégnée d’esprit guyonien et qu’elle 
ne mérite pas d’être déconsidérée pour autant. 

Le document capital est ici la « Correspondance secrète » 
échangée entre Fénelon et M"° Guyon, dont Maurice Masson a 
solidement établi l’authenticité (Fénelon et M"° Guyon, Ha- 
chette, 1907, Introduction pp. IX-XXIV). Cette Correspondance 
s'étend sur une période qui est décisive dans l’évolution spiri- 
tuelle du prêtre qui est désigné, sur ces entrefaites, comme pré- 
cepteur du duc de Bourgogne. 

Le P. Varillon fait valoir tous les motifs qui ont pu inspirer 
à Fénelon une mise en garde contre l’amitié de celle qui risquait 
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d'être pour lui gravement compromettante. Ni son bon sens ni 
la pureté de ses sentiments religieux n’ont pu se laisser duper 
par la mièvre puérilité d’une dévote vers laquelle ne l’attirait 
aucune sympathie naturelle. Ce qui l’attache à M"° Guyon, c’est 
la rencontre d’une expérience mystique dont il est dépourvu 
personnellement et à travers laquelle il lui semble que Dieu 
s'adresse à lui-même. Il accepte comme une épreuve mortifiante 
pour la noblesse de son esprit les singularités de celle qu’il croyait 
authentiquement sainte et dont il s’interdit de juger les naïvetés 
parfois déconcertantes. Les lettres qu'il lui adresse révèlent 
l'indépendance de jugement qu'il maintient ferme dans une 
situation à laquelle il ne s'était pas soumis sans résistance et 
qu'il supportait par esprit d’humilité. Les écrits de 1’ « apôtre » 
mystique ne l’ont jamais intéressé et même s’il faut admettre 
qu'il ne les ait pas lus sans quelque profit pour sa conduite 
personnelle, la doctrine que ces écrits contenaient ne lui a pas 
autant apporté que l’expérience de la dévote dans laquelle il 
reconnaissait une illustration vivante de sa propre spiritualité. 

Le P. Varillon, à la suite de E. Carcassonne et de H. 
Bremond, limite ainsi au plan de la foi une attitude que ni des 
exigences intellectuelles ni des implications sentimentales ne 
pourraient justifier (op. cit. pp. 29-35). 

Lorsque M"° Goré se penche, à son tour (op. cit. pp. 369- 
384), sur cette correspondance, ses notations complètent celles 
du P. Varillon et précisent en quoi et comment Fénelon s’est 
enrichi au contact de M°° Guyon. Leur rencontre ne lui a pas 
procuré seulement la connaissance objective d’une expérience 
mystique qu'il jugeait authentique, mais elle lui a offert l’occa- 
sion d’une expérience personnelle qui a durablement orienté 
sa pensée et sa vie vers une intériorité plus dépouillée. 

Il n’est pas exclu, remarque M°* Goré, qu'un certain con- 
texte émotionnel ait ébranlé l'écrivain et l’homme qui, sans 
aimer lui-même, se savait aimé. Mais la fécondité de cette amitié 
est à situer ailleurs. 

La piété précoce du prêtre a éveillé en lui un sincère désir 
de perfection et à cette aspiration surnaturelle correspond pro- 
fondément une inclination de nature qui le porte à la simplicité 
et à l’abandon confiant au prochain. Une lettre datée de 1714 
nous montre l’Archevêque de Cambrai, presque au terme de son 
existence, disposé à ouvrir son âme à une dévote dont il a en- 
tendu parler. Il reste convaincu que Dieu parle par les hommes 
et il accepte en esprit d’humilité les circonstances mortifiantes 
dont s’entoure ce témoignage humain. 

Une commune recherche de l’absolu rapprochait le direc- 
teur de sa dirigée: tous deux étaient également épris du néant 
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des apparences sensibles et de la réalité d’un Amour sans limite 
et éternel devant lequel l'être individuel ne compte guère. C’est 
de cet Amour que Fénelon pensait recevoir le témoignage à tra- 
vers celle qui l’attirait si peu humainement, mais qui lui expri- 
mait en un langage, parfois non dépourvu de passion, une prédi- 
lection, une ferveur si singulière qu’on ne peut la confondre 
avec les banales tendresses d’une liaison sentimentale. L’amour 
de M"° Guyon pour le prêtre qu’elle avait rencontré en 1688, 
est celui d’une mère consciente de sa mission: elle croyait être 
investie de la conduite spirituelle de celui-ci et d’avoir à le mener 
jusqu'à cette mort à lui-même qui l’introduirait dans une vie 
dont elle lui ferait partager la jouissance austère. Leurs relations 
épistolaires gardent l’empreinte de cette mystérieuse intimité au 
cours de laquelle Fénelon répond aux brülantes effusions de 
Me Guyon par cet esprit d'enfance qui est à ses yeux pure 
fidélité à sa grâce. 

Ce qu’il doit à sa dirigée, ce n’est pas tant une doctrine 
que l’expérience d’un amour auquel sa sensibilité restait étran- 
gère, mais qui était pour lui le signe de l’amour même de Dieu 
à son endroit. 

Il ne faut pas exagérer l’importance de ce que Fénelon doit 
à M" Guyon, répète M"° Goré:«umais n'est-ce point déjà beau- 
coup qu’elle l’ait aidé à vivre intensément ce dialogue intérieur 
dont elle était l’occasion ? 


Si l’arrière fond des idées platoniciennes, dont l'historien 
moderne cherche la présence dans chacune des œuvres fénelo- 
niennes, peut paraître ici secondaire et même artificiel, l’en- 
semble de son analyse est pénétrante et, en somme, très vraisem- 
blable. La physionomie du futur Archevêque en est délicatement 
éclairée. Mais aussi la physionomie de M"*° Guyon, qui en sort 
purifiée de bien des bizarreries inquiétantes. L'instinct secret 
de cette femme intelligente et sensible apparaît dans ses lettres, 
soulevé par une incontestable élévation du sentiment religieux. 
Nous devons savoir gré à M"° Goré de nous avoir décrit une 
âme trop souvent défigurée par une interprétation trop littérale 
des documents. 

M. l’abbé Cognet n’est pas moins bienveillant, nous le savons 
(R.A.M., 1958, p. 231), à l'égard de cette femme dont la destinée 
fut étrange mais nullement scandaleuse. Il juge que la doctrine 
exposée dans son premier ouvrage mérite plus de considération 
qu'on ne lui en accorde généralement. Le résumé qu'il fait des 
Torrents montre qu’en dépit de certaines singularités superfi- 
cielles, ce livre écrit sous l'inspiration « d’une impétuosité 
étrange » analyse avec la plus extrême précision l’évolution 
d’une expérience mystique dont plus d’un détail semble auto- 
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biographique. Sous des images funèbres, c'est une description 
de la mort mystique qui occupe la première partie de l’ouvrage. 
On y trouve l’idée d’anéantissement qui rappelle Canfeld et Jean 
de Saint-Samson, mais le fond de la pensée est surtout dépen- 
dante de saint Jean de la Croix que M"° Guyon avait lu atten- 
tivement et interprété très exactement au dire de J. Baruzi et 
de H. Delacroix. 

Me Guyon conçoit l’union mystique dans une perspective 
christologique que L. Cognet rapproche de celle de Jean de 
Bernières. 

Une seconde partie, ajoutée après coup, décrit la « Vie 
ressuscitée » de l’âme mystique comme une union nouvelle où 
Dieu vit dans l’âme, agissant en elle et lui communiquant une 
sorte d'impeccabilité pratique qui résulte de son anéantissement. 
On retrouve sous la plume de M"° Guyon le thème de la déifor- 
mité chère aux représentants de la mystique que L. Cognet 
appelle « mystique abstraite ». 

L’historien reconnait volontiers que la sobriété n’est pas la 
qualité dominante du style de M"* Guyon. Il ne manque pas de 
signaler au passage quelques expressions maladroites qui ont 
été cruellement reprochées à |” « amie » de Fénelon. Mais il 
découvre dans les Torrents — « l'ouvrage le plus ésotérique de 
M€ Guyon » — les « trouvailles admirables » qui y abondent. 


Fénelon n’a pas attendu la rencontre de 1688 pour se for- 
ger une personnalité intellectuelle et une âme sacerdotale. Mais 
L. Cognet remarque (p. 124) que sa spiritualité s’est développée 
dans-un « climat guyonien »: même si les écrits de M"° Guyon 
lui ont paru ennuyeux et s’il ne les a lus que sur l’insistance de 
leur auteur, il en a eu connaissance et a réfléchi sur leur contenu. 
L'influence de M° Guyon s’est exercée sur lui surtout par sa 
conversation et par ses lettres. La correspondance secrète pu- 
bliée par M. Masson révèle qu'après s'être comporté en direc- 
teur quelque temps, Fénelon prend l'attitude du dirigé. Il ma- 
nifeste avec simplicité ses difficultés dans la vie intérieure: la 
froideur de sa dévotion, les sécheresses de son oraison, l’aridité 
de sa foi. Le mérite de M Guyon, selon notre historien, est 
d’avoir évité à « son enfant » les désillusions: elle l’a conduit 
par une voie d’indifférence et d’abandon qui était propre à apai- 
ser l’âme inquiète du prêtre. Celui-ci, qui s’était senti, semble- 
t-il, à l’étroit dans le cadre méthodique de la spiritualité de 
M. Tronson, connut sous les conseils de M"®° Guyon un épanouis- 
sement bienfaisant. Ce n’est pas majorer cette influence, au sen- 
timent de L. Cognet, que d'attribuer à la direction de M®*° Guyon 
l’atmosphère dans laquelle s’est approfondie et fortifiée la vie 
spirituelle de Fénelon: « Ainsi lui sont révélés les horizons 
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d'âme encore insoupçonnés et surtout, il trouve en M Guyon 
la solution de son problème intérieur » (p. 125). 

On sait que les conférences d’Issy ont amené les deux inté- 
ressés à dissocier officiellement leur doctrine. L. Cognet ne veut 
voir en cette attitude qu’une tactique destinée à ne pas compro- 
mettre réciproquement leurs causes. 

Si les 34 articles ont condamné M'"*° Guyon, leur élabo- 
ration difficile a manifesté l’incompétence de Bossuet en matière 
de théologie mystique. 

L'intervention de Fénelon en a atténué le parti-pris intel- 
jectualiste. Dans quelle mesure les reproches faits à la doctrine 
de Fénelon étaient-ils fondés ? On peut se le demander encore 
aujourd'hui et en discuter avec sérénité. 


Fénelon et le Quiétisme 


La pensée religieuse de Fénelon est éminemment tournée 
vers la pratique. Comme l’a remarqué M. Albert Chérel dans 
son beau livre: Fénelon ou la religion du pur Amour (p. 80), 
il est &« directeur au fond de l’âme »; ses écrits de polémique 
attestent que sa réflexion spéculative s’enlise dans le raffinement 
et la subtilité mouvante. L’analÿse théologique qu’en a donnée 
E. Boularand dans le Dictionnaire de Spiritualité (t. 111, e. 577- 
586) le montre clairement. 

C’est dans la correspondance de Fénelon et dans le Manuel de 
Piété dont une partie reproduit des extraits de lettres adressées 
à M°* de Maintenon, qu'il faut chercher les éléments originaux 
de la doctrine fénelonienne. Ainsi que l’avait fait A. Chérel, 
c'est à cette précieuse documentation que M"° Goré s’attarde ; 
elle lui consacre le principal de sa thèse secondaire intitulée : 
La notion d’indifférence chez Fénelon et ses sources. L'auteur. 
en effet, met au centre de ce que A. Chérel appelle la « religion 
du pur amour », la négation de tout attachement au monde de 
la créature. C’est une donnée qui apparente profondément l’at- 
titude du chrétien à celle du philosophe platonicien et il serait 
à craindre que certaines analogies ne faussent l'interprétation 
de la pensée fénelonienne si une exacte théologie de la grâce ne 
marquait la distance qui sépare l’humaniste chrétien de ses 
sources païennes. 

Nous n'insisterons pas sur la première partie de la thèse 
sus-dite. Elle présente un inventaire succinct de la tradition dont 
se réclame Fénelon dans sa théorie de l'indifférence. Cet inven- 
taire rappelle forcément la sécheresse d’une liasse de fiches. 
Dans le domaine de la Patrologie, elle se réfère aux auteurs 
grecs, laissant de côté — ce qui est pour le moins surprenant — 
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une source aussi importante que celle de saint Augustin, lorsqu'il 
s’agit de l'influence néo-platonicienne sur la pensée chrétienne. 
On remarque l'attention légitime que M"° Goré porte sur le 
Breve Compendio attribué à Isabelle Berinzaga: il est regret- 
table qu'elle n’ait point connu les articles du P. Viller sur le 
sujet (R.A.M., 1931, et 1932) qui ont ouvert la voie aux cher- 
cheurs et ont particulièrement mis en lumière les sources ita- 
liennes. 

Nous nous arrêterons à la seconde partie, dont l'intérêt est 
pour nous primordial. Le thème de l’Amour avec sa double 
acception d'Eros et d’Agapè — selon le vocabulaire accrédité 
de nos jours par A. Nygren — celui d’apatheia dont l'influence 
remonte à l'antiquité grecque, celui de « nudité d'esprit » or- 
chestré par saint Jean de la Croix, sont les leit-motiv de la spiri- 
tualité guyonienne que Fénelon a repris à son compte. M"* Goré 
les soumet à une critique avertie par une large connaissance de 
la tradition dont ils dérivent. 


Quelle idée Fénelon se fait-il de l’amour ? La querelle qui 
devait l’opposer sur ce point à Bossuet ne s’annonçait pas dès 
l’abord. Tous deux étaient les héritiers de cet humanisme dévot 
qui professe une opinion favorable à la bonté de la nature hu- 
maine. L'époque où Fénelon rompt avec son maître n’est pas 
antérieure à la composition de la Réfutation de Malebranche. 
C'est dans sa correspondance postérieure qu'apparaît le pessi- 
misme qui lui fera identifier pratiquement la nature avec le 
péché. 

L’antithèse que Nygren a mise en honneur par l'opposition 
qu'il croit découvrir entre l’amour intéressé exprimé par le mot 
éros et l’amour désintéressé que signifie l’agapè chrétienne, pa- 
raît à M€ Goré se vérifier dans la conception que Bossuet et 
Fénelon se font respectivement de l’amour: l’Evèque de Meaux 
est à ses yeux le tenant de l’èros, tandis que l’ami de M°*° Guyon 
défend la cause de l’agapè. Mais, dès lors, le contexte historique 
déborde largement la controverse des deux ecclésiastiques du 
xvirf siècle. C’est déjà au Moyen-Age qu'elle mettait aux prises 
les partisans de la conception « physique » et ceux de la concep- 
tion « extatique »: saint Thomas, d’une part, et son aîné Abelard. 
L’aseèse de la © désappropriation » et de la « désapplication » 
s'inscrit dans une tradition qui se fonde sur une expérience dra- 
matique des rapports de l’amour et de la mort. Fénelon ein: 
prunte le mot « indifférence », à saint François de Sales, mais 
il n’en reste pas moins dans la ligne des mystiques médiévaux 
pour qui la charité était essentiellement l’amour dont Dieu 
s'aime Lui-même dans sa créature et pour qui cet amour élait 
la seule réalité, tout le reste n'étant rien (P. 2, c. 1). 
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Le Fénelon des Lettres spirituelles fait un curieux contraste 
avec celui du Télémaque. Le moraliste en qui se retrouve la 
sagesse antique fait place au directeur spirituel aux yeux de 
qui les passions se ramènent à leur racine commune : l'amour: 
propre et pour qui les dons mêmes de Dieu peuvent devenir 
l’objet d’un acte de « propriété » coupable parce qu’il fait obs- 
tacle à l’union divine. 

Un idéal de paix intérieure, de simplicité, de ce que M" 
Goré appelle la « désindividuation » remplace la recherche 
inquiète d’une perfection dont l’amour-propre se repaît. Le pro- 
blème de l’amour se résout ici dans une conception du progrès 
spirituel où l’amour pur se substitue progressivement à l’amour 
mercenaire, sans que le désir en soit banni nécessairement, 
parce qu'il cesse d’être inquiétude pour demeurer comme une 
« pente habituelle du cœur et son rapport intime à Dieu ». 


Dans ce contexte psychologique, la prière est orientée vers 
la lutte : elle est active. Elle s’exprime dans un désir de sacrifice 
qui n’a d’autre justification que le « théocentrisme » d’une vie 
morale inspirée, non plus par la sagesse de la raison, mais par 
le réalisme surnaturel de saint Paul. 


À iravers la correspondance,spirituelle qu’elle analyse, M" 
Goré voit se profiler le visage d’un psychologue peintre de l’âme 
humaine à l’égal d’un Montaigne et d’un Pascal. La description 
que Fénelon dessine d’une plume sèche, sans enthousiasme, épris 
d’une spiritualité qui situe la vie véritable bien au-dessus du 
sentiment et des representations conceptuelles (ch. 2). 


L'indifférence fénelonienne est donc une valeur d’essence 
chrétienne dont le dynamisme façonne |” « homme nouveau » 
en ouvrant l’âme à l'invasion de l'Esprit de Dieu. C’est une 
apatheia qui n’est pas seulement équilibre intérieur et silence 
des passions. Elle est approfondissement de la psychologie du 
chrétien de bonne volonté, et même de très bonne volonté, dans 
la conscience de sa petitesse et de sa fragilité en face de l’unique 
nécessaire qui est de tendre vers Dieu. C’est cette disponibilité 
totale que préconisent les Lettres spirituelles, à travers lesquelles 
l'indifférence fénelonienne nous apparaît comme la réplique du 
nada de saint Jean de la Croix. 


L'un des aspects les moins surprenants de la spiritualité 
enseignée par Fénelon n’est pas son anti-intellectualisme. M"° 
Goré y voit l’un des traits de son « réalisme spirituel ». C’est 
l'esprit d'enfance que lui avait appris pour une part M" Guyon. 
avec le culte de la « pauvreté spirituelle » qui s'exprime dans 
les lettres adressées à des religieuses: le directeur s’y montre 
soucieux de prémunir ses correspondantes contre le danger de 
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s'attacher aux curiosités de l'esprit et de laisser cette satisfaction 
faire écran aux exigences de la véritable sainteté (ch. 3). 

Avec les problèmes relatifs à l’oraison et à l’ « état passif ». 
M°° Goré aborde les points les plus obscurs de la doctrine de 
son héros. Elle admire l'équilibre d’un enseignement qui. tout 
en s'adressant à une élite d’âmes privilégiées, n’en perd pas de 
vue le cheminement commun de celles pour qui la lutte contre 
l’amour-propre demeure toujours ici-bas au cœur de leur avan- 
cement. Ici, les Maximes et les Lettres s’éclairent mutuellement 
et s’accordent sur les termes d’une opinion dont l’orthodoxie a 
pour garants saint Augustin, le Pseudo-Denys et surtout saint 
Jean de la Croix. La théorie des actes « directs et inapercus » 
convergeant vers un état habituel qui n'est pas uniforme ni 
ininterrompu, élève l'indifférence au niveau de la « nudité 
d'esprit » qui s’identifie avec le « pur amour » et fonde la « sim- 
plieité » qui rejette toute activité sensible et rationnelle pour 
s'unir à Dieu dans le silence et dans la paix de la contempla- 
tion (ch. 4). 

L’accusation de molinosismé qui pèse sur Fénelon n’a pas 
seulement passionné le débat au xvni° siècle. Elle a été renou- 
velée de nos jours et R. Dalbiez n'hésite pas à assimiler la doc- 
trine de la contemplation acquise enseignée par Fénelon avec 
celle du quiétiste espagnol. Que penser du quiétisme de l’Ar- 
chevéque de Cambrai ? M”° Goré n'a pas éludé cette question 
épineuse. Le chapitre qu’elle lui consacre (ch. IV de la P. IT) 
est sans doute l’un des mieux étudiés de tout l’ouvrage. 

L’attitude de Bossuet et de Godet-Desmarais vis-à-vis de leur 
collègue est d’autant plus désarmante que celui-ci s’est formel- 
lement défendu de supprimer le désir naturel du bonheur. Le 
moins qu’on puisse dire pour excuser les préjugés dont leurs 
griefs font preuve est que leur opposition s'inspire d’une concep- 
tion radicalement différente de la vie spirituelle et des proble- 
mes que celle-ci soulève. Fénelon pouvait se réclamer en toute 
justice de l’enseignement donné par saint François de Sales sur 
l’indifférence. 

Beaucoup plus spécieux est le grief articulé par R. Dalbiez 
contre l’idée que Fénelon présente de la contemplation. Le dis- 
tingué professeur de Rennes rejette cette idée au nom même de 
la condamnation de Molinos. Non que Fénelon n'ait corrigé 
l'erreur selon laquelle la contemplation consisterait en un acte 
unique et permanent, mais en ce qu'il aurait admis la possibilité 
pour l’âme, lorsqu'elle est en possession d’une certaine habitude 
de la contemplation, de s’y introduire d'elle-même, quand elle 
veut. M" Goré pense, pour sa part, que le vocabulaire théolc- 
gique trahit ici l’Archevêque. L'interprétation qu’elle propose 
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lient compte de ce que Fénelon n'a jamais voulu dissocier la 
volonté humaine de la grâce à laquelle elle doit correspondre. 
Fénelon, selon elle, n’a prétendu possibles à certains automa- 
tismes psychologiques que les « dispositions préalables » à la 
contemplation. C’est avec ces explications bienveillantes que 
l'opinion des Maximes pourrait échapper à la seizième propo- 
sition condamnée par Innocent XII et qui atteint l'expression 
littérale du célèbre petit livre. 

Mais, de plus, pour interpréter correctement Fénelon, il 
faut se placer dans l'optique d’une spiritualité selon laquelle 
l'amour pur joue un rôle essentiel: c’est la conformité à la vo- 
lonté de Dieu qui est le ressort de cette contemplation dont Dieu 
règle Lui-même les degrés et les formes. Dans cette optique, la 
vratuité de la contemplation est absolue, parce qu’elle n’est 
rendue possible que par la présence de Dieu au plus intime de 
ces images que sont les hommes. Cette présence, il est vrai, ne 
se révèle à nos consciences que comme il Lui plaît. 

Par ailleurs, M"° Goré ‘estime que Fénelon n'aurait peut- 
être pas répudié purement et simplement la possibilité d’un acte 
unique de contemplation, mais il lui aurait donné un tout autre 
sens que celui des quiétistes avec lesquels on veut le confondre. 
Son comportement spirituel est @entré sur la simplicité qu'il 
situe dans l’acte de volonté. Il s'agirait pour lui, dès lors, moins 
d’un acte permanent dans la durée temporelle que d’un enra- 
cinement dans l'éternel par l’uniformité d’une adhésion cons- 
tante à la volonté de Dieu. On sait la valeur qu'il attache à la 
réalité d’un « présent » qui n’est pas instantané, mais embrasse 
l’uniformité d’une attitude étalée sur une certaine durée. C’est 
dans la simplicité de cette attention à Dieu qu’il faut chercher 
la permanence de la contemplation fénelonienne. 

Le Gnostique de Fénelon, selon M Goré, bien loin de 
fournir des preuves à R. Dalbiez, prévient explicitement ses 
critiques en avertissant le lecteur du rôle nécessaire de la grâce 
et en préconisant l'idéal d’une stabilité de l’amour dont il faut 
chercher la justification bien plus dans une conception salésienne 
de la vie spirituelle que dans celle de Molinos. 

Les positions de M" Goré rejoignent donc celles du P. 
Varillon et de M. l’abbé Cognet. Ces historiens ne méconnais- 
sent pas les lacunes de la spiritualité fénelonienne: l’absence 
d’une théologie trinitaire, la carence du « christocentrisme » 
dans l’organisation de la vie chrétienne, un systématisme trop 
rigide dans la description du progrès spirituel » (F. Varillon. 
op. cit., pp. 101-137). Mais ils sont d’accord aussi sur l’orien- 
tation que doit avoir l’étude de la pensée de Fénelou et la révi- 
sion des griefs dont l’Archevêque de Cambrai a été victime. 


HE 
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Pour situer Fénelon dans le cadre de l’orthodoxie catho- 
lique, il resterait à confronter sa doctrine mystique avec celle 
de saint Augustin et celle de saint Jean de la Croix. Nous nous 
réservons de revenir sur ce sujet dans une Chronique prochaine. 


Conclusion 


Mais avant de refermer pour aujourd'hui notre dossier, nous 
voudrions relire une pièce déjà ancienne, émanant d’un érudit 
particulièrement versé dans l’étude de cette affaire et qui nous 
permettra de faire le point des acquisitions plus récentes. 

Nous devons à M. Albert Chérel plusieurs travaux sur 
Fénelon qui le rangent parmi les maîtres incontestés en la ma- 
tière. Nous lui devons un livre magistral sur l'influence exercée 
par l’auteur des Maximes paru en 1918: Fénelon au XVIII 
siècle en France. Dès 1911, réagissant contre l'engouement qui 
s’attachait à l’étude du jansénisme, il donnait une édition des 
Maximes conforme au texte corrigé par Fénelon lui-même et 
conservé parmi les manuscrits de la Bibliothèque Nationale. 
En 1915, il publiait un autre texte inédit faisant partie du fonds 
Fénelon à la Bibliothèque de Saint-Sulpice: Æxplication des 
Articles d'Issy, dont M. Gosselin n'avait inséré que quelques 
fragments dans l'édition des Œuvres complètes de 1820. Enfin, 
A. Chérel réunissait les conclusions de son patient labeur dans 
l'ouvrage auquel nous avons fait allusion et qui parut chez 
Denoël et Steele en 1934: Fénelon ou la religion du pur Amour. 

L’auteur n’a pas eu peur des textes: ils sont ce qu'ils sont 
et l’on ne peut présenter un portrait authentique de l’homme 
et un tableau de sa pensée sans tenir compte de tous les écrits 
où apparaissent les contrastes et les « variations » de son esprit. 
Une longue familiarité avec cette abondante production litté- 
raire lui a permis de mettre en lumière certains aspects de cette 
physionomie complexe. On ne peut en récuser l’objectivité. 

A. Chérel s’est efforcé de tenir la balance égale entre les 
bossuétistes et les féneloniens. Il n’a peut-être pas été bossué- 
tiste lui-même, mais il a jugé Fénelon sans indulgence, tout en 
rendant justice à son intégrité sacerdotale. Il va sans dire qu'il 
a non seulement rejeté les outrances de Bossuet mais aussi la 
rudesse d’un Maurice Masson disant du prêtre dont il publiait 
la « Correspondance secrète » qu'il avait été l’ « homme d’une 
femme ». Au vrai, A. Chérel a pris les documents à la lettre, 
peut-être trop à la lettre. Le mérite de M°° Goré est de les 
avoir étudiés en psychologue. Son témoignage est précieux: 
l’analyse qu’elle a faite de la « correspondance secrète » est 
pénétrante et neuve. Le point de vue doctrinal était moins dans 
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sa perspective: elle disculpe son héros des accusations portées 
contre sa spiritualité sur deux points; elle ne s’est pas occupée 
expressément de la controverse avec Bossuet et son jugement est 
ici incomplet. 


L. Cognet, faut-il le répéter ? connaît son métier et sa mé- 
thode est la bonne. L’examen chronologique des pièces du pro- 
cès est le moyen d'obtenir une image fidèle de l’événement et 
des leçons qui s’en dégagent. Il a fait sortir M°° de Maintenon 
de l’ombre où A. Chérel l’avait pudiquement oubliée. Nous 
comprenons mieux l'attitude de l’Archevèque de Cambrai: la 
défense de M"° Guyon était à ses yeux un acte de justice. 


Quant à M"° Guyon, il faut bien reconnaître que A. Chérel 
est sans pitié à son égard. Il l’appelle couramment la « prophé- 
tesse », disant assez par ce sobriquet qu'il la tient pour une 
illuminée et que les aveux de La Combe n’ont pas manqué de 
l’éclabousser quelque peu. 


M Goré et M. l’abbé Cognet réagissent contre ce qu'ils 
estiment être un préjugé injustifié. On pourrait presque dire 
que L. Cognet aborde la peinture de ce personnage avec un 
préjugé contraire. Îl appuie d’ailleurs sur de bons témoignages 
sa foi en l’innocence de cette femme poursuivie par l’implacabie 
jalousie de l'épouse du Roi. Son analyse des Torrents, nous 
l’avons vu, fait apparaitre des aspects de cette œuvre qui ont 
échappé à A. Chérel. On ne peut, cependant, méconnaître que 
celui-ci avait souligné d’autres aspects également réels. C’est 
trop peu, croyons-nous, que de reconnaître le verbiage et les 
puérilités de la dévote. Il y a chez elle, à côté des marques indé- 
niables d'intelligence, le besoin paranoïaque de jouer les doc- 
teurs et de faire école, et aussi des prétentions inacceptables à 
décider en matière de morale et de pratique sacramentaire. 
Ce sont là des griefs qui ne sont pas superficiels et sur lesquels 
L. Cognet nous paraît passer trop facilement. Le public a na- 
guère accueilli avec succès l’Apologie pour Fénelon; accorde- 
rait-il une faveur égale à une Apologie pour M®° Guyon ?. 

(A suivre) 


M. O.-G. 


Publications récentes 


L'Université de Coimbre vient de publier dans une de ses 
précieuses collection (Acta Universitatis Conimbrigensis) deux 
volumes (Coimbre, 1959-1960), qui retiendront l'attention des 
historiens de la spiritualité. Ce sont les Obras de Fr. Joäo Alvares 
(né vers 1406-1408; mort entre 1485 et 1490), éditées et pré- 
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sentées par M. Adelino de Almeida Calado. L'auteur est surtout 
connu comme secrétaire de l’infant Ferdinand de Portugal qui, 
fait prisonnier par les Marocains en 1437 lors d’une tentative 
malheureuse des Portugais contre Tanger, mourut à Fès en 1443 
et a été canonisé dans sa patrie par la voix populaire (cf. Revue 
du moyen-âge latin, IT, 1947, p. 43-51). De fait, on trouve dans 
le premier volume la biographie de l’Infant rédigée par Joào 
Alvarez et celle qui en a été tirée plus tard par le Dominicain 
Jeronimo de Ramos (Lisbonne, 1577). Mais Joäo Alvares, qui 
devint par la suite abbé du monastère bénédictin de S. Salvador 
de Paço de Sousa, a laissé aussi d’autres écrits, qui constituent 
le second volume des Obras: une lettre sur le transfert des 
restes de l’infant Ferdinand, trois lettres sur divers points de 
discipline religieuse, et la traduction portugaise de trois textes 
latins : la règle de saint Benoît, vingt-cinq sermons apocryphes 
attribués à saint Augustin, et le premier livre de l’Imitation. 
Cet ensemble, on le devine, ne présente aucune originalité, mais 
l’auteur est un bon témoin de l’histoire spirituelle du xv° siècle 
portugais. 
Robert Ricarp. 


Répondant aux exhortations que le Souverain Pontife Pie 
XII adressait à tous les fidèles par son Encyclique « Haurietis 
Aquas », un groupe de théologiens ont traités dans un volume 
paru aux Editions Mappus (Le Puy-Paris, 1958, 14 X19, 122 p.) 
sous le titre: Le Cœur du Christ et le désordre du monde, quel: 
ques-uns des aspects prédominants du culte rendu au Sacré- 
Cœur. Ce sont des articles ou des conférences qui nous appor- 
tent l’écho du Congrès National de l’Apostolat de la Prière en 
1958. On leur saura gré de n'avoir pas esquivé certains des pro- 
blèmes difficiles que pose la dévotion au Sacré-Cœur. Ils Les ont 
traités d’une manière accessible à un public assez large et, si 
leurs conclusions sont nourries d’une théologie solide, ils n’ont 
point fait étalage d’éruditiôn et se sont placés sur le plan de la 
vie spirituelle. 

Le Père J.-M. Le Blond s.J. voit dans cette dévotion une 
réponse adéquate aux inquiétudes que suscite chez les sociolo- 
gues et chez les moralistes le désordre du monde moderne. La 
perspective psychanalytique est abordée résolument dans sa com- 
munication. Il y présente le culte du Sacré-Cœur comme une 
solution libératrice de certains conflits psychologiques qui carac- 
térisent le sentiment morbide de culpabilité et une voie ouverte 
vers la maturité affective. 

Le P. Marlé, dans une étude approfondie où dominent les 
vues théologiques, montre l'impuissance des philosophies laï- 
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ques à résoudre le problème du péché. Il fait appel à la Bible 
pour y découvrir la perspective éclairante d’une économie ré- 
demptrice, où le sens du péché et le don de la grâce justifient 
toutes les dimensions de ce problème difficile. Le P. Rondet, 
s'appuyant lui aussi sur l’Ecriture, aborde le problème de la 
réparation, sans en dissimuler les déviations fréquentes, comme 
un élément essentiel de la dévotion au Sacré-Cœur. Le P. Salet, 
de son côté, dégage quelques principes selon lesquels la dévotion 
doit répondre aux requêtes du mystère de la Rédemption dans 
sen actualité. 

L'article du P. G. Didier (+ 1957), déjà paru dans le Mes- 
sager du Cœur de Jésus en juin 1953, ne sera pas la pièce la 
moins appréciée de cet excellent recueil: on y trouvera des 
notations profondes et précises d’un théologien dont l’expérience 
religieuse s’exprimait en termes particulièrement délicats. 

La portée pratique de la dévotion n’a pas été oubliée et l’on 
trouvera quelques éléments précieux pour une célébration con- 
forme à une solide piété liturgique. 
H. de GENSAC. 


Le regretté P. Y. de Montcheuil s.j. a laissé des écrits qui. 
n'ont pas vieilli. Témoin cette réédition d’un ouvrage paru en 
1945: L'Eglise et le monde actuel, 2° éd., Paris, Témoignage 
Chrétien, in-8° couronne, 192 p. Il y abordait avec cette péné- 
tration de pensée qui le caractérisait les difficultés peut-être plus 
vivement ressenties au lendemain de nos malheurs de 1940. Les 
principes qu'il expose avec une profondeur et une solidité de 
doctrine exceptionnelles restent toujours valables pour la con- 
duite de citoyens qui sont en même temps des chrétiens. Il est 
à souhaiter que cet ouvrage suscite une réflexion et une attitude 
pratique plus personnelle. Quand on se rappelle que l’auteur 
de ces pages fut lui-même engagé jusqu’au sacrifice de sa vie, 
on ne peut douter qu'il ait acquis dans cet engagement même 
la lucidité avec laquelle il se penche sur les problèmes ici trai- 
tés. Un équilibre constant le garde d’un pragmatisme trop sim- 
pliste et d’une spéculation trop abstraite. Il n’a point d’autre 
passion que celle de servir Dieu et il envisage ce service sans 
se dérober aux délicates implications qui unissent le spirituel 
et le temporel. On voudrait qu'une telle réédition permette à 
un grand nombre de profiter encore aujourd’hui de la pensée si 
substantielle d’un théologien qui a profondément expérimenté 
le drame de la conscience chrétienne dans le monde actuel. 


H. de GENSAC. 


a 
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Le but que poursuit L. Bordet dans son petit livre: Religion 
et Mystique, Paris, P.U.F., 1958, in-8’, 137 p. (Coll. Initiation 
philosophique), est de mettre en lumière le rôle primordial. 
quoique parfois implicite, de la mystique dans le progrès de la 
vie religieuse ou de la méditation philosophique. Ouvrage de 
vulgarisation, il est naturel qu'il soit allégé de tout appareil 
scientifique encombrant. On doit regretter, cependant, d'y voir 
donner des solutions rapides à des problèmes ardus et complexes, 
qui ont exercé la sagacité de générations de penseurs, théologiens 
et philosophes. On ne fera pas grief à l’auteur d’avoir cité de 
seconde ou de troisième main les autorités qu’il invoque et dont 
il a glané les noms dans les ouvrages de Henri Bremond ou de 
Pourrat. Il est moins excusable d'ignorer certaines sources qui 
méritaient d’être nommées avant celles dont il fait état sur la 
foi de l'historien du sentiment religieux en France: saint Ignace 
n’est même pas mentionné, alors que des Jésuites moins sûrement 
mystiques, comme Rigoleuc, Surin, Grou, sont cités avec hon- 
neur. Plus étrange encore est la mention accordée et même avec 
insistance à des mystiques, telle que Charlotte Le Sergent, dont 
la notoriété est disproportionnée avec la place qu’on lui accorde 
dans un memento si court. 


Sur le plan de la doctrine, nous ne pouvons pas davantage 
partager toutes les opinions de l’auteur. Qualifier l’extase de 
« phénomène mystique essentiel » est une position difficile à 
concilier avec la doctrine traditionnelle de la contemplation 
mystique. Il y a surtout dans certaines pages, une méconnais- 
sance du caractère surnaturel de la contemplation qui rend équi- 
voque la perspective psychologique où l’auteur se place. Quant 
à la manière dont est traité à propos des mystiques catholiques, 
le rôle du Christ, des sacrements, de la vie ecclésiale, elle frôle 
une certaine désinvolture que ne corrigent pas suffisamment les 


mises au point que l’auteur a cru bon de faire. 


Il reste qu’on peut lire avec profit certains textes où les mys- 
tiques ont exprimé l'essentiel de leur expérience, et, en parti- 
culier, leur docilité envers Dieu. 


H. de GENSAC. 
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